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مقرم الولف 


بتتیع التاريخ نشوء الكيان الاجتماعي الذي تعيش فيه الحماعسات في 
يومنا هذا . وهناك ثلاثة عوامل رئيسية تعمل لي نشوء هذا الكيان وهي : 
التحدر العرتي والتيار القاني والتحول اللغوي . أما أول هذه العوامل فهو 
فيزيو لوجي ليس متصلا بالضرورة مع العاملين الآلحرين ؛ كا أن هذين 
الآحرين ليسا متحدين كل بالالحر . والعامل ذو الأهمية الأول ي نشوء 
الكيان الاجتماعي هو ال#حول الثقاني . وهو ليس مادة وراثية › ولكنه نتيجة 
للاتصال بين البشر ؛ إذ إن الثقافة تتعلم وتحصل ولكنها لا تورث . 
والثقافة هنا بحب أن تفهم معناها الأوسع كي تشمل المؤسسات السياسية 
والاجتماعية والقانونية والفنون والمهن والدين وعحتلف صور الحياة العقلبة 
الي تظهر ني الأدب والفاسفة وغيرهما من المجالات ؛ وجميع هذه العوامل 
متصلة بعضها ببعض ني قليل أو كثير » کہا آبما جميعاً ذات ميزة عامة 
لا يستطیع التحدر المادي أن يتجاوزها » بل عايه أن يسعى لتحصيلها ي 
اللعياة المقبلة . ولكن العرق والثقافة واللغة يشبه كل منها الأحر إلى حدما . 
إذ انما جميعا متضاعفة ومتشابكة على الدوام ٠‏ حى أن حطوط التحول 
تبدو ني كل منها أشبه بالميوط المعقدة منها بالشكل المنظم . ونحصل النتائج 
دام من #موعة متضارية من الأسباب يصعب فیها داتما تعيين 
المؤثرات النسبية . 


إن ثقافة أوروبة الحديثة مستمدة من ثقافة الأمبراطورية الرومانية الي 
هى بدورها ناتجة عن قوى متعدده كان أكثرها فاعلية الللينية الفكرية ‏ 
ولکنها عملت ي جهاز متلاحم بواسطة قوة التنظيم المدهشة الي كانت 
أبرز خحصائص تاك الأمبراطورية . وإن حياة أوروبه برمتها ني العصور 
الوسطى تظهر لنا هذه الثقافة المللينية الرومانية قي انتقاها وتطورها وتحورها 
تبعاً للظروف , وما أن دب التفسخ ني الأمبراطورية حى أصبح المحسم 
الثقافي عرضة لحالات عتلفة في أماكن متعددة . وكان أشد الأسباب تأثيراً 
التباعد بين الشرق الناطتق باليونانية والغرب الي يتكلم اللاتينية . وكان 
دحول الأثر الاسلامي عن طريق اسبانيا هو الال الوحيد الذي بدونا فيه 
أننا محصل ثقافة غريبة تدحل على هذا التراث الروماني ونمارس فيه تأثير 
مضطربا . والحقيقة أن اللقافة الاسلامية هي ني الأصل جزء رئيسي من 
المادة الللينية الرومانية »> وحتى الفقه الاسلامي قد صيغ وتطور من أصول 
هلليتية . إلا" أن الاسلام عاش فارة طويلة من الزمن بعيداً عن المسيحية › 
وإن تطوره قد أحذ جراه في عيط تلف لدرجة أنه يبدو شيا مستهجا 
وغريباً . وإن قوته العظمى تتركز ني أنه قد عرض الادة القدية في شكل 
جدید کلیا . 


وإني سأبذل قصارى جهدي ني الصفحات التالية لأحط انتقال الفكر 
الملليي على يد الفلاسفة المسلمين والمفكرين اليهود الذين عاشوا في وسط 
إسلامي › لابين كيف أن هذا الفكر قد تحور في انتقاله حلال فترة تطور 
ابحماعة الاسلامية » وكيف حور هو نفسه الأفكار الأسلامية » ثم كيف 
أن هذا الفكر قد استقدم ليؤثر ي ثتقافة العصور الوسطى المسيحية اللاثينية . 
وهكذا تبدل مظهر الفكر اللليي اللمارجي خلال قرون من حیاته على حه » 
حى آنه بدا نوعا جديداً من اللياة الفكرية » وأصبح عاملا مشوشاً حول 
الفلسفة المسيحية إلى مسالك جديدة » ومال إلى الفكاك من الأراث اللاهوتي 


* 


للكنيسة » وقاد مباشرة إلى النهضة الي سددت الضربة القاضية لثقافة العصور 
الوسطلى » ولكنها قليلا“ ما تبدلت ني جوهر مادا الحقيقي › إذ إا استعملت 
المتون ذاتها رعا ب إل صت بعك ك فن الال الى كات متدارلة 
ني الاسكلائية “١‏ الأول الي كانت قد تطورت مستقلة أي العالم المسيحي 
اللاتيي . وهكذا سيكون جهدنا منصباً على قص" أثر تاريخ الفكر الاسلامي 
ني المصور الوسطى لنبين العتاصر المشركة بينه وبين التعاليم المسيحية ولنعدد 
قاط التياعد بينها . 


دي لامي اوليري 


( ۱ ) سوف قستعمل في هذه الترجمة كلمة اسكلائة مقابل الكلمة الانكليزية «وiءiاوواماء؟‏ 
التي تعني الفاسفة المدرسية التي كانت منتشرة في المصور الوسطى » والتي كانت غايتما استخدام 


۷ 


الر جمة السريانية للهللينية 


إن الموضوع المحعروض ني الصفحات التالية هو ناريخ التحول الثقاي 
الذي انتقلت بموجبه الفلسفة والعلوم اليونانية من المحيط اهلليي إلى ابلحماعة 
الناطقة بالسريانية »> ومن م إلى العام الاسلامي الناطق بالعربية ؛ وني النهاية 
إلى العلماء اللاتين ني أوروبة الغربية . وهذا التحول الذي أحذ جراه بالفعل 
معروف حى من قبل المبتدىء ني دراسة تاريخ العصر الوسيط ؛ أا 
كيف حدث ذلك ٠‏ والمؤثرات الى دفعت إليه > والتغير الذي حدث 
آناءه . فتبلو جمیعاً ربو جه عام غير معروفة على نفس المستوى . كا 
أن تفاصيل ذلك - المتنائرة ني كتب متلفة الأنواع - لا تياو سهلة المنال 
من قبل القارىء الانكليزي . ويدو أن الكثير من المؤرخين مقتنعون بالاشارة 
عرضاً إلى هذا الانتقال » مع بعض اللعلط التقويعي المستهجن ني بعض 
الأحيان . وهذا بين أن المعبادر المعتمدة هى كتاب العصر الوسيط الذين 
م تکن لدم معلومات ثابتة وتامة أبداً عن قطور الحياة الفكرية عند المسلمين . 
ولقد استعمل ني العصور الوسطى لي الاشارة إلى الكتاب العرب لفظة 
« العرب أو ر المخارية مم0 » ؛ هلا بالرغم من و جود فیلسوف 
واحاد ذي أهمية كبرى كان عربياً من احية العرق » ولكن ما لعرفه عن 


۹ 


تتاجه الفكري لا يعدو القليل . وبعت كتاب العربية إلى مجتمع يلسن بالعربية › 
ولکن قليلا منهم کانوا عرباً أقحاحاً . 

وبعد التطور اللليني الأخير انتشرت الفقافة الاغريقية في اللحارج بين 
الشعوب الشرقية الناطقة بالسريانية أو القبطية أو الارامية أو الفارسية . وكان 
حظها من التطور ي هذه الأوساط الغريبة ضئيلا »> حى مكننا وصفه بأنه 
كان نغمة اقليمية لا جال للعرق فيه . إن الثقافة لا بمكن أن تورث كجزء . 
من الإرث الفيزيولوجي المنتقل من الوالد لولده » ولكنها تكتسب بالاتصال 
تبعاً للمعخالطة والتقليد والتربية وأشياء كهذه . ومما يساعد على الاتصال بين 
الفغات الاجتماعية أو بين الأفراد هو اللغة المشتركة ؛ كا يعوق الاأختلاف 
ني اللغة هذا الاتصال . وما أن وصلت المللينية إلى الحماعات ذوي اللهجات 
المحلية خارج العام الناطق باليونانية حى بدأت تخضع لبعض التحوير ؛ إذ 
إن هذه الحماعات أرادت أن تقطع كل صلة ها مع اليونان بسبب حدوث 
بعض الانقسامات اللاهوتية الشديدة الي ولدت شعوراً بالعداء عند هؤلاء › 
الذين كانوا يوصفون رسميا بام هراطقة › نحو كنيسة الدولة في 
الأمبر اطورية البيز نطية . 

إن علينا أن نستعرض ني هذا الفصل ثلاث نقاط > أولاها : مرحلة 
التطور الدقيقة الى كان الفكر اليوناني قد وصل إليها عندما حدثت هذه 
الانقسامات . ثانا : سبب هله الانقسامات واتجاهانما . ثالث : نحط تطور 
الثقافة اهللينية اللحاص ي جوها الشرقي . 

وأول ما يستوقفنا هنا سؤال عن مرحلة التطور الي وصلت إليها 
الللينية . وعكننا أن نثيت من هذا من الحياة الفكرية كا أظهرها العلم 
والفلسفة في الحين الذي أبدى لنا الفرع المشرقي خط واضحاً من التشعب . 
إن التعليم الانكليزي الذي تسيطر عليه مباديء عصر النهضة ميل إلى معابلدة 
الفلسفة على آنا شارفت على النهاية مح أرسطو ثم بدأت من جديد مع 


۰ 


دیکارث > بعد فراغ طویل م یعش خلاله ویعمسل فيه سوی بعض الأنسال 
المنحطين » الذين لا يستحقون منا الاعتبار الحدي › لأولئك القدماء 
العظام . ولكن هذا الو ضح حرق القانون الأولي لتاريخ الذي يسم رن 
مستمرة » سواء في ذلك حياة الحماعة الاجتماعية ام الحياة المادية 
لآي جسم عضوي . والحياة بحب أن تكون ساسلة متصلة من الأسباب 
والمسببات » إذ إنه لا بمكن تفسير أي حادث إلا بالسبب الذي سبقه »> ولا 
بمکن فهمه تماما إلا على ضوء التتيجة الي تلحق به . وإن ما لسميه 
« بالعصور الوسطى » له مکان مهم ي نشوء وضعنا الثقاني » وهو يدين 
بالکثیر للثقافة المنتقلة الي وصلتنا من الللينية القديمة عن طريق السريان 
فالعرب فاليهود . ولكن هذه الثقافة وصات كشىء حى مستمر التطور 
لا منقطعة عن ما ندعوه بالعصر الكلاسيكي . وينما كانت فلسفة المدارس 
الكلاسيكية العظمى تنتقل إلى هذه الحقب التالية كان يظهر فيها تحوير 
كبير . إلا" أن هذا التحوير بحد ذاته دليل على الحياة . فالفاسفة كالدين في 
آنا ذات حيوية حقيقية ؛ وجب أن تتغيّر وتكيف نفسها مح الحالات 
الممدلة والمتطلبات الحديدة ؛ ولا بمكتها أن تظل طاهرة ووفية لماضيها 
٠‏ لم تجعل حياتها مصطنعة وغير حقيقية » وتعيش في جو أكاديي بعيد عن 
حياة ابمحماعة بشكل عام . وإنه بالإمکان في جو غير طبيعي كهذا أن يعيش 
الدين أو الفلسفة حياة طاهرة نماما وغير فاسدة » ولكن بالتأكيد حياة 
غير مثالية » إذ إن ني الحياة الحقيقية ارتباطات من شأنا أن تورّد إلى أي 
منهما الكثير من العناصر التافهة اي يمكن أن يوصف بعضها بأنه فساد 
حقيقي . لذللف فان الأمر الذي لا مفر منه هو خحضوع الدين أو الفلسفة 
للعديد من التغييرات خلال حيامما وقيامهما ممهمتيهما اللائقتين بہما. 
وطبیعی ان يسري هذا الأمر على محختلف فنون الثقافة : فقد حدث أن تغمر 
السعادة بادا ما لأنه لا تاریخ له » ولكن هذه السعادة هي سعادة المستكين 
للحياة المادية وليست متعة المهام العليا للوجود العقلي . 


۱۱ 


وني محال استعراضنا لانتقال الفافة اليونانية إلى العرب نرى أن الفلسفة 
ظلّت وة حية تكيف نفسها بالظروف المتغيّرة دون أن يصاب حبل 
حياتما بالانقطاع ؛ فهي لم تكن . كا هو شأنا اليوم » دراسة أكاديية 
تنشدها جماعة من الخصصين > دسل اثر جی قود آفکار الناس حول 
الكون الذي يعيشون فيه . ويسيطر على اللاهوت والقانون والأفكار 
الاجتماعية . ولقد تلات الفلسفة الحو الذي تنقفت فيه آسيا الغربية وعاشت 
مدى قرون عدة : إذ شغل الم ااديبي عقول الناس بعد أن تنصروا ؛ الا 
اہم وجدوا فیا بعد آن لا بد للفاسفة من أن تؤکد قونہا من جدید» فکان 
على العقيدة السيحية بعد ذلك أن تعيد سبك نفسها وفقا للفلسفة.و بعد أن أضحى 
آنسال هؤلاء الناس مسلمين كان على الدين بعد مدة أن يتوافق مح الفلسغة 
المتداولة . أما اليوم فليس لدينا نظام فلسفي ساري المفعول › وإنما كل ما 
لدينا كتلة من الحقائق والنظريات العلمية الى تشكل الأصل الفكري الحياة 
الأوروبية الحديثة » بعتبرها المدافعون عن الدين التقليدي ضرورية لضبط 
تعاليهم وفق القوانين الي تتضمنها هذه الحقائق والنظريات . 


ولكن الهم هو أن معلمي المسيحية جعلوا أنفسهم على اتصال بالفاسفة 
المتداولة . وعتدما قام المسلمون بتفس العمل فيما بعد كان علیم أن بعترفوا 
بالفلسفة ها وجدوها في أباهم > فم م يصبحوا أفلاطوني ين أو 
ارسطو طاليسيين بالمعی الذي تفهمه من هذين اللفظين . ولقد تبدلت المعيارات 
القدعة للقاسفة المتداولة »> لا لقصور ي أهسل ذلك ار زمان عن فم تعاليم 
أفلاطون وأرسطو الحقيقية › بل ا pr‏ تناو لوا الفلسفة برصانة وبجدية 
تفسير للكون ومكان الانسان فيه . بمحیث کان عليهم أن بترا ارام 
ن جدید على ضصوء ما اعتبروه معلومات حديثة . ولقد تغيرت تللف الاراء 
ول مسر ة التجر بة الانسانية . 


اهتمت الفلسفة إلى حد بعيد » ومنذ أيام أفلاطو ن » بالنظريات الي 
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كانت تعنى مباشرة ببناء المجتمع في كثير أو قليل » إذ كان الناس يشعرون 
ان جزءاً کبراً من حياة المرء وواجباته واللسير العام الذي يقوم به م لمتحم 
بعلاقاته مع ابمحماعة الي يعيش بين ظهرانيها . ولكن الظروف العامة هذا 
النظام الاجتماعي قد تغيرت تغيراً جذرياً بعد زمن أرسطو مباشرة › إذ 
حلت الأمبراطوريات العظمى ذات الادارات النظمة تنظيماً رفيعاً عل 
المدن س الدول (يماماك اا ) ذات اکم ال_ذاني في الحقبة السابقة . 
وكان على الحياة الاجتماعية أن تتوافق مع الأنظمة الحديدة . وكان مفهوم 
المواطنية ني الأمبراطورية الرومانية تلفاً تماما عما كان عليه هذا المفهوم 
في ابحمهورية الأثينية . ولقد افتر ضت الفلسفة الرواقية ( ماطى ) مسقا 
والي هي من نتاج ذلك العصر المتأخر - هذه الظروف الحديدة ؛ كا 
تكيفت المدارس الأحرى مرور الرمن تشبهاً بتلك الفلسفة . وكان من أولى 
نتاثج ذلك ظهور الفلسفة التلفيقية ( ”انها ) وتوحيد مذاهب المدارس 
الفلسفية الأخحرى . وكانت هذه النظرة ابحديدة أوسع أفقاً ؛ ولكنها رعا 
كانت أضحل بالنسبة لاعتبارات أخرى ٠‏ إذ إا دفعت الناس إلى اتخاذ 
ما کان یعتبر موا امبر اطوریا بدلا من ااذ أي موقف حل أو وطي 
ولقد فرضت بالتأ كيد تغييرات ممائلة هذه على الديانة اليهودية . فاليهودية 
المللينية ني بداية عهد المسحية كانت مهتمة بالأجناس الانسانية »> معتبرة 
العرق الاسرائيلي وسيلة هداية ابلحتس البشري بمجموعه . ولقد بلغت هذه 
اليهودية المللينية ذروة التطور بانتاجها القديس بولس وتوسع الكثيسة 
المسيحية ؛ أو بكلمة أحرى إن البهودية الاقليمية ني فلطين قد انكفأت 
إلى موقفها العرتي تحت ضغظ الظروف الي كان منها ردة الفعل ضد تقدم 
افللينية الكاسح > وکان منھا ما هو سیاسي بطبیعته . 


وكان بين الأديان الوثنية القديمة كثير من الاختلاف المحلي › ولم يكن 
بالإمكان قيام دين جديد يشملل العام بأ كله إلا" بوجود بعض العقائد 


۱۳ 


الفكرية الي توفق بين تلك الاحتلافات . وليس بالامكان تكوين أي دين 
عجر د ممارسة بعض الطقوس الدينية دون آي عسل من آي نوع ي سبیل 
اجاد لاهوت نظري . وقد حدث أن تود حمى ممارسة هذه الطقوس 
لاهوتا عقلياً من هذا النوع . كما كان الحال ثي وادي النيل وبلاد ما بين 
التهرين قدبما . وحين وجد هذا اللاهوت استخدم كامل قوته ني القضاء 
على الطتقوس الدينية المجاورة . وبالرغم من أن الأمبراطورية اليونانية كانت 
مكونة من أجناس وأمصار متعددة تبدو لأول وهاة آنا تشكل ممالك ختلفة » 
إلا" آنا كانت ملتحمة فكرياً وذات حضارة واحدة . ولقد ازدادت هذه 
الحال عندما قامت تلك الوحدة الفيديرالية الضيقة للأمبراطورية الرومانية › 
إذ مجهت الفاسفة بشكل متزايد وجهة اللاهوت العقلي » حى ادعت لنفسها 
مهام الأخلاقية والعقائدية الي نربطها عموماً بالدين ؛ ي حين حصرت 
الطقوس الدينية نفسها تي الصلاة فقط . وهكذا كانت الفلسفة الللينبة في 
القرون الأولى للعهد المسيحي تبي نوعا من الدين ذا نفس أخلافي, رفيع 
وعقيدة وجدانية بالتا كيد . وكانت هذه الفلسفة الامية تلفيقية › إلا أا 
كانت ترتكز على قاعدة من الأفلاطونية . 


وبينما كان الفلاسفة يبنون مذهباً وجدانيا وأخلاقياً يأملون أن يصبح 
ديا عالياً »> كان المسيحيون بحاولون أن يقوموا بمهمة مشابهة لمهمة 
الفلاسفة مبنية على اتجاهات متلفة . ولم يكن المعتنقون الأوائل للمسيحية من 
تلك الطبقات المقفة » ولذلك أبدوا الشك والكره نحو ذوي المنرلة الرفيعة 
من أمثال الغتوصيين › أو على الأقل الغنوصيين الذين كانوا مرقيونيين من 
قبل » والذين كانوا على استعداد لشملهم برعايتهم . ولكن هذا الموقف 
غير بالتدريج » إذ بدأنا نرى رجالا“ من أمثال جوستين الشهيد الذي تلقى 
ثقافة فلسفية > ومع هذا كان بامكانه التوفيق بين علوم عصره والعقيدة 
المسيحية . وكان المسيحيون ني روما وأفريقيا واليونان أقلية مكروهة »› ذلك 


٤ 


آم كانوا من طبقة غير متعامة أبداً ؛ ولذللك فقد تباهمى كتتاب تلك الأيام 
بتجاهلهم » وفرضت عليهم حياة انعزالية » كا فرض على اليهود أن يعيشوا 
في أحياميم الحاصة ويكتفو | في معاشهم مواردهم الداحلية . آما ني 
الاسكندرية » وبدرجة أقل في سوريا » فقد احتل النصارى المراكر الي 
يحتلها اليهود تي البلدان الأنكلوسا كسونية اليوم » بالرغم من آم كانوا 
مكروهين كرهاً شديداً » وعرضة للاضطهاد من آن لآحر . ولذلك فقد 
استجابوا للمؤثرات الفكر ية الجماعة المحيطة بهم > فاكتسبوا بذلك حخبرة 
ي حل مشاكلهم الفكربة . وعندما ظهرت المسيحية ني أحفاد هؤلاء كانت 
التأثير ات اهللينية قد أعادت سبلك هذه المشا كل الفكرية »> كا أعادت صياغة 
لاهو ا ني تعابير فلسفية . وهكذا انتقل قسم كبير من مادة الفلسفة إلى اللغة 
المحلية في القسم الداحلي من آسيا الغربية تحت ستار اللاهوت . 


ويخبرنا الكاتب العربي « المسعودي » أن الفلسفة انتشرت أولا في أثينا » 
إلا" أن الأميراطور أوغسطس نقلها من أثينا إلى الاسكندرية وروما . ثم 
جاء يودوسيوس فيما بعد ليقفل مدارس روما » وليجعل الأسكندرية 
المركز التعليمي العام اليوناني ( المسعودي : كتاب التنبيه والاشراف › ترجمة 
ب . کارا دي فو ؛ باریس ۱۸۹٩‏ » ص ۱۷۰ ) . وبالرغم منا شي هذه 
العبارة من غرابة » إلا" أن فيها شيئ من الحقيقة من حيث آنا تبين كيف 
أصبحت الاسكندرية موثلا“ للفلسفة اليوانية بالتدريج ؛ إذ بدأت تتبواً 
مكان القيادة حى ني أيام البطالسة . أما ي النشاطات العلمية كشيء مميز 
عن النشاطات الأدبية البحتة » فقد وصلت إلى مركز ذي أهمية عظمى تي 
أوائل العهد المسيحي . وبقيت مدارس اثينا مفتوحة حى سنة ٠۲۹‏ م . إلا 
ا كانت قد انقطعت عن النشاطات العلمية المتقدهة قبل ذلك التاريخ بزمن 
طويل . وظلت روه تنتج حى عهد متأخحر فلاسفة عظاما کان معت 
من مواليد الشرق . ورغم أن هؤلاء قد أحسنت وفادتهم ولاقوا أذئاً صاغية 
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لتعاليمهم إل“ أن e‏ ااروماني کان fe‏ م بالتشريع کر د ن اهتم امه 
بالفلسفة . والحقيقة أن التأمل الفلسفي الرو مالي هو ذاك الذي يتضمنه قازون 
جوستتیان . آما فلشة آزطا کرة فلم یکن ا اکر من جرد أهمية ثاذوية . 


وخلال ما کن أن ندعوه « العهد الاسكندراني » . لم يكن للمدرسة 
الأفلاطو: نية المركز الأول باستمرار ؛ إذ إنما كانت قد حادت كثراً عن 
المعيارات الأ كاديية القدعة بسبب إدخال عناصر شبه صوفية كانت تنسب 
إلى فيثاغوراس ٠»‏ م بسب انصهار ها في المدرسة الأرسطوطاليسية بعد ذلك . 
أما العناصر الفياغورية فيمكن عزوها إلى أصل هندي بصورة نمائية » أو 
على الأقل ني في بعض وجوهها ‏ كالاعتقاد بعدم وود الادة والظواهر الي 
تعرف ني الفلسفة افندية بام و لاسا ەه ٠‏ وتناسخ الأرواح الذي هو 
الحلول . أما اتجاه الفكر الاغررة بقي الأصيل 3 بظهر عند د موقر یطس وغیره 

ن ارين الأغريى لمان هر نات بصررة واف بز آن وکر 
أفلاطو ن يم عتاصر غردبة کن أن تک هید او و صر ية » فللف أننا نعام 
أن الفكر الشري قد انتقل ليءارس بعض التأثير على اهللينية . وتفاصيل 
ذلك لا يعرف منها إلا" القليل . وكان أفلوطين والأفلاطونيين المحدتين 
مفکرین تلفيقيين عبوا من ينابيح مشرقية اخحتفی بعضها تحت ستار نسبته إل 
فيثاغوراس وذللك بسبب مكوئه الطويل في بلاد الاغريق . 


ا في القرن الثالث الميلادي فتجاء بوادر ما يعرف بالأفلاطونية المحدثة . 
ولةد أشار إلى هؤلاء الأفلاطو نيين المحدثين كتاب جيبون « الانحطاط والسقوط 
٠ » Decline and Fall‏ إذ جاء في الفصل الثالث مه قوله : 
« کانوا رجالا ذوي فکر ثاقب وتطبیق مفرط . إلا ام مخطئهم محرفة 
موضوع الفاسفة الحقيقي قد ساهموا ي إفساد المفهوم الانساني کر من 
مساهمتهم في تقدمه ؛ إذ أنكر الأفلاطو: نيون المحدثون المعرفة الي 0 
وضعنا وقوانا »> ها أنكروا طاقة العلوم الأحلاقية والطبيعية والرياضية ؛ 


۱۹ 


في حين أنبكوا قواهم في جدهم حول خلافايم الميتافيزيقية وغاولتهم 
استكشاف أسرار العالم اللامنظور ودرسهم مسألة التوقيق بين أرسطو وأفلاطون 
ي موضوعات كان هذان الفيلسوفان هلامما كجهل سائر البشر هما » . 
وبالرغم مما في هذه العبارة من تحامل جيبون الغريب إلا" آنا تعرض موقا 
عاما من الأفلاطونيين المحدثين بمكن تطبيقه على أية حركة ديتية ثي العام . 


كان الأفلاطو نيون المحدثون نتيجة - ويمكن أن نقول نتيجة حتمية - 
للاتجاهات الي كانت تعمل منذ عهد الاسكندر ني توسيع الأفق العقلي 
والقضاء على الرغبة في الحياة المدنية القديمة . فلقد حاول الفلاسفة القدماء 
حلتق مواطنين صالين » ولكن لم يكن برغب ني المواطنين الصالخحين - في 
الظروف الأمبراطورية ‏ أن يكونوا رعية مذعنة . وكانت الدلائل تشر 
بوضوح خلال تلل الفترة بأ كلها إلى انجاه التفكير الذي اتخذ لنفسه مراي 
إهية وخيرية » ساعياً من وراء ذلك إلى خلق رجال صالحيين أكار منهم 
مواطنين مفيدين . وإن تأملات الأفلاطوني المحدث اليهو دي فياون ۸ه۲۸11 
لتعطينا دلائل واضحة جدآً على هذه الانجاهمات الءديدة كا ظهرت ني 
الاسكندرية » فهو بين الاتجاه التوحيدي الذي كان حاضراً بالفعل عند 
الفلاسفة القدامى . إلا" أن التأكيد ني ذلك الحين قد انصب عليه بقوة أشد » 
إذ إن الفلسفة أضحت أكثر إلمية ني تأملاّما . هذا مع العلم بأن انجاه فياون 
هذا مرده إلى الدين الذي كان يعتنقه بصورة رئيسية . إذ إنه كان يؤمن 
باله واحد أزلي غير متغير أو متحيّر » شديد الترفع عن عالم الظواهر »> 
كعلة أولى ميم الكائنات . وهذه الوحدة يمكن أن تتناسب مع العهسد 
القدع ني القدم » إلا أا لا بمكن أن تسبقه . أما عقيدة الوجود المطلق 
كعلة ضرورية لكل ما هو متغيّر › والذي يشبه مركز العتلة الذي كان 
محتاجه أرخحميدس لتحرياك العام » فهي الي كانت تميل إليها الفلسفة 
كلها > والمدرسة الأفلاطونية بوجه حاص . ولكن عا أن العلة تتضمن 


۱۷ الفكر العربي (۲ ) 


التخير إلى حد ما > لذلك قإن هذه العلة الأولى لا بمكن أن تعتبر خالقة العام 
مباشرة . ونما هي بثابة انبح الأزلي فقط لفيض أزلي مستمر تبرز 
بواسطته قدرة هذه العلة الأولى ني خلق الكون وجهرحم مها موه . إن 
الملامح الأساسية طمذه التعاليم هي : الوحدة المطلقة للعلة الأولى وأزليتها 
وثباہا ( عدم تغيرها ) وجمیع ما هو ضروري لكي يرفعها عن درجة 
الأشياء البسيطة المعهودة ني الانسان . ثم الفيض الفعال الذي لا ينقطحع › 
والذي هو أزلي كنبعه » ومستمر ني الزمان واكان . وهو الذي يسميه 
فيلون « الكلمة 10808 » . 

وەح أن هذه التظريات تعبّر إلى حد كبير عن نتائج منطقية كان 
الأفلاطو نيون يتقدمون نحوها . فإن من العجيب حقاً أن لا يكون لفيلون 
سوى أثر بسيط بجداً . وليس من شلك أنه كان تة اتجاه لاعتبار تعاليمه 
حاولة لتقل المعاني الأفلاطونية إلى العقيدة اليهودية »> خحصوصا وأنه 
اهم اهتماماً كبيراً بعرض العهد القديم والدفاع عن اليهودية : مما 
جعل تعالیمه لا تستحق الاهتمام الحدي لدى القراء من .غير اليهود . 
ورغم أن آراءه في الوحدانية وطبيعة الإله هي نفسها الي كانت عيل . 
إليها الأفلاطونية › إلا" أا كانت تمثل موقفاً يودي نابعاً من التوحيد . 
وسبب وقوعه حت التأثير املليى اجه نحو فکرة « الال الحسك » ٠‏ 
لحل إشكال الأفعال الانسانية المسوبة إلى الله في العهد القدم » وللتسادم 
بالفيض ومحكمة الله الي هي واسطة ني اللحلق والإلهام . ولا شلك أن 
قبلون والمدرسة الفيلونية لليهودية افللينية كانت المسؤولة عن عقيدة 
« الكلمة 08ع1 » الي تبدو ني بعض أجزاء العهد اللحديد » والي تحمل 
اسم القديس بوحنا . كا كان له آثره في الفكر اليهودي الذي يظهر 
تي الترجومات . حيث تصبح الكلمة الفيض الفعال المستہمر من العلة 
الأولى بدلا من « الحكبة الإلمية » . ولكن يظهر أن فيلون لم يكن له أي 
أثر في جرى الفلسفة الاسكندرية عموماً . 


۱۸ 


أما الاتجاهات الى كانت تعتمل ني نفس فيلون فكانت نختمر ي الفكر 
اليوناني » ولكن خارج النطاق اليهودي › إذ إن جميع المدارس الفلسفية 
كانت تظهر اهتماما متزايداً في تأكيد وجود إله أزلي واحد غير متغير 
كأساس وعلة أولى للكون . وما كان ذلك إلا بسبب قبول مبداً الاضطراد 
في الطبيعة والحاجة إلى تبيان سبب هذا الاضطراد . أما الفرق الغنوصية 
ذات الأصل الفلسفى فقد أبدت قبولا تاما ببدأ العلة الأولى المترفعة 
کل عن التقص والتغير A E A‏ متوسطا لترر وجود هذا 
الكون الناقص المتغيّر . والمبثق عن أصل أولي هو حد ذاته كامل 
غير متغيّر . وهذه الفيوضات الي يتميتر اللاحق منها بأنه أقل كال 
من سابقه › والي کان العام الذي ندرك بحن فيه الظواهر عر ما النهائية ؛ 
تلف في طبيعتها الأنظمة الغنوصية - وغالباً ما تكون فجة ومثيرة 
السخرية في نظرنا ؛ وقد استلمد“ كثير منها من المسيحية واليهودية 
الديانات الشرقية ية الأحرى الي کانت تیر اهتہام العام الروماني 

. إلا" أن هذه التفاصيل ليست بذات أهمية عظمی › إذ إن جميع 

الغنوصية تعارف بوجود علة أولى ذات وجود وكمال وخلود 
مطلق »> ومترفعة جداً عن عام الزمان والمكان . ولذاك فإن الفيض أو 
الفيوضات بحب أن تتوسط لتربط هذا العالم الناتج اللي نعرفه بيده العلة 
المأرفعسة . وهلا الابمان يبي بصورة بدائية الاعتقاد العام الذي كان يسيطر 
على مجرى الفكر في القرون الأول العهد المسيحي . 

وكانت التعاليم النفسية الي عرضها أحد شراح أرسطو › وهو 
الإسكندر الإفروديسي الذي علم ي ينا بين عامي ۱۹۸ و ۲۱۱ م. 
تاا لتعاليم الغنو صيين . أا آثاره البحتة فتشمل شروحاً على ا 
الأول م تا ds Analytica Priora dîl‏ الحدل والاثار 
العلوية والحس » وعلى الكتب اللحمسة الأولى من الميتاقيز ا 1641781٥8‏ » 
وتلخيصاً لكتب اليتافيزيقا الأحرى ولرسائله ي النفس وغير ذلك . 
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وقد ترجمت رسالته تي التفس إلى العربية مرات عديدة وشرحت وأصبحت 
موضوعاً لتعليقات أخحرى » حى بدت أقواله ني النفس نواة الفاسفة العربية 
بأسرها . وهذا كان النقطة الرئيسية ني التأثير العربي على الإسكلائيسة 
اللاتيتية . ولقد أصبحت الضرورة الملحة تقتضينا القول أننا م انستطع 
فهم التفسير الإسكندري اللعلوم النفسية الأرسطية لو لم نتتبع التطور 
المشرتي للعلوم اليونانية . 

إن قصدنا الأول هو أن نفهم ما تتضمنه كلمة « نفس 1ا80 » . 
کان أفلاطون مز دوجا حقاً إذ إنه کان بعتبرها ذات وجود منفصل بعطي 
الحياة للبدن . وكان يقار نها بالفارس الذي يقود ويضبط اافرس الذي 
بركب . إلا أن أرسطو بقدم لنا تحليلا“ أدق للظواهر النفسية . ففي رسالته 
ني النفس تراه يقول : « ليس من حاجة لأن نسأل إذا ما كانت النفس 
وابحسم شيا واحداً أ کر من سؤالنا ما إذا كان الشمح والاأثر المطبوع 
عليه شيشا واحداً » أو بصورة عامة ٠‏ إذا كاڼت مادة شيء ٠ن‏ ع الأشياء 
هي عين الشي ء الذي هي مادته » ( أرسطو 5.6 .1.1.412 De e‏ ( . 
ويعرف أرسطو النفس بقوله : « لما الحقيقة الأول للجسد الطبيعي الذي 
يتمتع بالقد رة على العيش » . ( نفس المصدر ص ٤١١‏ ) . فكلمة « الأولى » 
تدل عل أن التفس هي الصورة الأول التي تتحقق بواسطتها مادة البدن » 
وكلمة ١‏ الحقيقة » تعود إلى مدأ التحقق الذي يعطى الصورة للبدن › والذي 
لولا ذلك كان مجموعة من الأجزاء المتفرقة الى لكل منها صورته 
اللحاصة . إلا أن الكائن المجمل يظل بدون e,‏ منظمة ما لم حه 
النفس صورة . وهذا يعي أن النفس هي الي تحقق البدن ( راجع أرسطو : 
Metaph. i. 1043. 4. 5‏ ) . والسد ال يت هو وحده الذي تنقصه هذه 
القوة المحقصقة والمركزة ٠‏ بل إنه لا يتعدى كونه مجموعة من الأشلاء 
والأعضاء ¢ وح هذا فړڏه اأوحدةليست جموعة إصطذاعية کالي عقدور 
المرء أن جمعها » بل ر جسماً طبيعيا تكمن فيه القدرة على العيش » ؛ 
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أو بكلمة أخرى . تكوينا طبيعياً معيناً النفس الي هي علة أو سبب الوجود » 
۳ و e‏ 


آنا » ا « e e‏ الم كور 
آزفے . وهه القوى هي : 


١ (‏ ) الغاذيه > وهي قوة العيش الي يقوم الجسم رواسطتها عهامه . 
کامتصاص الخذاء وتکاثر انس ومهام أحری مشي ركة ین الكائنات اسلعرة ¢ 
سواء أ کانت حیوانات ام نیاتات . 


(۲) الحاسة »> وهي الي يتمكن ابمسم عن طريقها من المعرفة 
بو اسطة حواس حاصة لانظر والسىح واللمس وغيرها ؛ وكذللف بواسطة 
« الحس المشترك » الذي جع ^ هذه المدركات ويقار ا ويفرق بينها كي 
محصل على الأفكار العامة الي تستقر مع مدركات الحس . 

(۴) المحركة » أي الي تدفع إلى الحركة » كالرغبة والشهوة والإرادة 
وغيرها . وهي مبنية أيضا - وإن كان ذلك بصورة غير م.اشرة - على 
مدركات الس الي تقترحها الذاكرة المختصة بالأحاسيس › وذلك 
خلال عملها . 

( 4 ) العاقلة › أو العقل الحالص » وهي تختص بالفكر المطلق › ولا 
تہی على مدرکات الحس . 

وجميع هذه الي تشتمسل على الحياة بأوسع معانیها تصنف نحت اسم 
YJ. ( »‏ ان هله الأخحبرة . أي العاقلة أو الناطقة حتص بالانسان 

وهي لا تعتمد على الاحساسات » سواء أكان ذلك مباشرة أم غير 
٤‏ حين تتوقف القوى الثلاثة ۾ الأول عن العمل بالضرورة 
عندها تتوقف أعضاء الحس الحسمانية عن العمل ؛ ولا يتبحع هذا توقف 


۲١ 


النفس العاقاة عن العمل ادا > إذ انها مستقلة »> جا هو ظاهر » عن أعضاء 
الحس . وهذا العقل الأول . أو الروح قك غلك ارسظی کر کر 
مما كان في اعتبار الفلاسفة القدامى »> إذ إنه س في عرفه ‏ تلك القدرة 
على المعرفة المطلقة » والمستقلة عن المعلومات الحاصلة > سواء مباشرة أم 
غير مباشرة > من الإدراك الحسی . وديلو » عل کل حال ٤‏ اا قدرة 
من نوع مميز » ذللك أن أرسطو يقول : « أما بالسبة إلى الفكر أو القوة 
الناطقة » فإن المسألة ليست واضحة حى الآن » إذ يبدو » على كل حال »› 
أنه جزء مميز من النفس . وهو الوحيد القادر على الإنفصال عن ابسد 
كانفصال الذي هر عن الذي هو فان . Î‏ الأجزاء الأحرى من 
التقس فهي I‏ بین الاعتبارات السابقة »› ليست «نقصلة بالطر يقة بقة الي 
يقرر بعضهم دلاق ۽ وعن ن الواضح آنا مميزة من الناحية اأمعطلقية » 

: بعي‎ lias ( de anima II. ii.413 b.9 : أرسطو‎ ( 


١‏ - إت التفس الناطقة جنس مميز > وبالتالي فهي ذات أصل تلف 
بالتأ كيد عن سار قوى التفس . ولكن شيا ل بقل عن هذا الأصل . 

ا قادرة على الاستمرار مستقلة عن اسم ؛ وهذا يعني أن 
شاط ھا د دعتمد عل ممارسة أعضاء ابحم لو ظائفه ¢ بل انه : يذ كر 
آنا تستہر ي وعودها هکذا . 

۳ - إا خالدة على أساس أن عقدورها أن تستمر في وجودها منفصلة 
عماهو فان . 

ولقد قاد غموض هذه العبارة الشراح إلى الكثير من الإختلاف في معالتها . 
فشيوفراسطس يقدم لنا عبارات حذرة معتبرآً النفس الناطقة س كا يبدو 
محتلفة عن قوی النفس الأدنى منها ي درجة النشوء فقط . أما الإسكندر 
الأفروديسي فقد فتح آفاقا جديدة ني التأمل » مميزاً بين العتقل الميولاني 
والعقل الفعال ) active intellect‏ ) . فالڵول قوة للنفس الفردية 


۲۲ 


الي هي صورة الحسم » ولكنه لا يعي أكثر من المقدرة على التفكير . 
وهو من نفس مصدر قوى النفس الإنسانية الأخرى . أما و الفعال 
فهو ليس جزءاً من النفس » بل قوة خارجية تطرأً عليها وتبعث الفاعلية 
ي العقل الفيولاني . وهو لا حتلف عن العقل الميولاني في لمقدرة فقط › 
بل في الميزة ايضاً من حيٿ هو خالد . فقد کان موجوداً داماً وسیبقی 
مو جوداً ْ الأبد ؛ وقوته العاقلة مفارقة تماما للنفس الي محري فيها 
التفكير . ليس من مادة كهذه إلا تلك الي يحب أن تتحد مع الإله الذي 
هو العلة للحركة والفاعلية . وهكذا صور العقل الفعال على أنه 
فيض من الإله يدحل ي النفس الإنسانية ويثير فيها القدرة على ممارسة 
وظائفها العليا ؛ ومن م" يعود إلى منبعه الإلمي . وهذا التفسير لرأي أرسطو 
الذي يحمل ني طياته الإقرار بوجود إله قد عارضه الشارح يمستيوس الذي 
اعتہر أن الاسكندر الأفرودرسي قد أفرغ هذه العبارة من محتواها الحقيقي ؛ 
واستنتج استنتاجات لا مبرر ها من الحملتين التاليتين : « بحب أن کر 
هذه الاحتلافات موجودة في النفس » و « هذا وحده هو اللحالد والأزلي » . 
ویبدو › علی کل حال › أن تفسیر الإسکندر قد لعب دوراً مهما في تکوین 
نظرية الأفلاطونية الميحدلة . ها أله كان بالتأ كيد مفتاح تاريخ الفلسفة 
الإسلامية ؛ بالاضافة إلى أنه لا محلو من أهمية في تطور التصوف المسيحي . 
ولقد أنشأً أمونيوس ساكاس المدرسة الأفلاطونية المحدثة . إلا“ آنا 
م تأحذ شكلها المحدد إلا بظهور آفاوطين ر المتوفی عام ۲٣۹‏ م ) . 
وني عاولتنا رسم صورة مجملة هذا النظام الأفلاطولي نجد أن علينا حصر 
أنفسنا في الكتب اللاثة الأحير ة من تاسوعات أفلوطين ( > - ٦‏ ) ء والي 
هي ي شکلها الللخص المعروف باسم « آثولوجيا أرسطو  »‏ تشكل 
المذهب الرئيسي لعقيدة الأفلاطونية المحدثة كا عرفها العالم الإسلامي . 
والإله ني تعال يم أفلوطين هو المطلتق والقوة الأولى ر التاسوعات : ٠‏ . 4 


۳ 


١‏ ) القانمة وراء نطاق الوجود ( نفس المصدر : ه- £ - ۲ )ووراء 
الواقح . أي عى أن كل ما نعهده من وجود وكينونة لا ينطبق عليه › 
فهو لذلك غير معروف بالمرة › لأنه ني فللك بعيد عن مداركنا . وهو غير 
عدود أو متاه ( نفس المصدر : ٩ - ١ ٩‏ ) وبالتالي واحد » لأن 
اللانهائية تنفي إمكانية وجود أيٍِ غیره له عین وجوده . إلا" أن أفاوطين 
لا يسمح للعدد « واحد » أن يطبق على الإله » لن الأعداد يمكن فهمها 
وتمت إلى فلك الوجود الذي نوجد حن فيه . واذلك فإن « الواحد ) کعلدد 
جرد لا بمكن أن ينسب إلى الله » بل الأحرى أن تنسب الأحدية إليه» بعحى 
استبعاد كل مقارنة من أي نوع معه . وفكرة الإله الطلق تتضمن حاجة 
ملحة تی أن کل ما يصدر عنه لا يصدر قهراً » بل وجوباً » لأنه لا يمن 
ن يکون شي ء آخر سوى ذلك . مثال ذلك : ينتج عنه أن ضلعي مثلث 
ما أطول من الضلع الثالث. فالضاع اثالث ل يكره الضلعين الآحرين أن 
بكونا أطول منه » وإنما طبيعة الأشياء اقتضت ذلك . وهذه الطبيعة الواجبة 
تصدر بالضرورة عن العلة الأول . ومع هذا فإن أفلوطين لا يسح لنا أن 
نقول بان الله « يريد » أي شي ء > ذلك أن الإرادة تعبي الرغبة في ما هو 
غير ممتلك أو ليس بحاضر ( نفس المصدر : ه٠‏ - ١١ ٣‏ ) ؛ والإرادة 
تعمل ني الزمان والمكان ؛ ولكن الضرورة تنبح من ذلك الأزلي الذي لا 
يتصرف ني زامان ما . وكذلك نحن لا نستطيع تصور الله بأنه يعرف أو يعي 
أو يفكر » فهذه جميعاً صفات تصف نشاطاتنا العقلية في عام ذي ظواهر 
متغيّرة . إنه كله علم بالإدراك المباشر الذي لا يشبه محال عملية التفكير › 
وهو قوق الوعي sاsuperconseio‏ » وهذە حالة يصفها أفلوطین بانہا : 
« الانتباه التام» gÎ « Wakefulness‏ الوعي المستمر دون الحاجة للحصول 
على معلومات . 


ويصدر عن هذا الحتق المطلق الأزلي العقل الأول كuم»×»‏ > وهذا 


۲٤ 


تعبير عى به النفس الناطقة أو العقل أو الذكاء أو الروح » وهذه الأخيرةهي 
التعہير الذي یعتبر دالد کتورأجه عڇم1 أفضل بير )88 (Inge : Ploinus. i. P.‏ 
ومفهوم « العقل الأول » يعادل إلى حد بعيد مفهوم « الكلمة » عند فيلون 
والمسيحيين . وهذا تاج إلى فيض خارجي كي تبقى العاة الأولى غير 
متبدلة . ولن يكون حاها هكذا بالطيع لو لم تكن مصدراً ذات مرة » تم 
صارت مصدرآً للفیض ؛ ذلك أنه لا « صيرورة » ني العلة الأول . والفيض 
من نفس طبيعة علته »› إلا أنه يبرز إلى عالم الظواهر . وهو قائم بنفسه » 
آرلي وكامل > ويتضمن ني ذاته « عام الروح » وأغراض الفكر المجرد 
والوجود الذي يقع وراء عالم الظواهر . أما الأشياء الي تدرك فهي ليست 
سوى ظلال طمذه الأشياء الحقيقية . وهو يدرك » لا كين يبحث ويد“ 
بل كن تلك الواقع ( نفس المصدر : ٠ ١ ٠‏ ) . والأشياء المدركة 
ليست مفارقة أو حارجة عنه » ونما هي موجودة فيه » وهو يدركها عن 
طريق الإإدراك المباشر ( نفس المصدر : ٠١‏ ۲٣د؟۲).‏ 


وعن العقمل الأول تصدر النفس مطعووم » وهي مبداً الحياة والحركة . 
وعالم التفس موجود ني الكون › ويشارك فيه كل علوق حي . وهو يدرك 
أيضا » إلا" أن إدراكه لا ي إلا" من خلال عمليات التعقّل عن طريق 
فصل وتوزيع وتوحيد المدلولات الحاصلة لدى الإدراك الحسي . وهكذا 
فهي تتلاءم في عم لها م الحس المشترك معممء صمسصوم عند أرسطو . 
وني حين يظهر للعقل الأول الوظائف الي ينسبها إليه أرسطو يستخلص 
الإسكندر مميزات هذا العقل مما كتبه أرسطو أبضاً . 


ولقد تابح عمل أفلوطین هذا تلمیذه فرفریوس ۲٥ط‏ م۲٥٣‏ 
( المتوفى سنة ١٠۳م‏ ) . وكان بعلم ئي روما . ودر بنا هنا أن نذ کر 
بصورة رئيسية بأن فرفريوس هو الذي صهر العناصر الأفلاطونية 
والأرسطوطاليسية ني المذهب الأفلاطوني المحدث › كا أنه هو الذي أدحل 


Yo 


طرق أرسطو العلمية بنوع خأاص . وإذا كان أفاوطين هو الذي انتقد 
مقولات أرسطو ر( التاسوعات Yl (O7:‏ أن فرفريوس وجمیج من جاء 
بعده من الأفلاطونيين المحدثين قد عادوا إلى أرسطو . وفرفريوس هذا 
معروف جلا ممن جاء بعده ۆل لايماغوجي الذي ظل يعتبر مدة طوبلة 
مقدمة طبيعية لأورغانون أرسطو النطقي e.‏ جاء اببلييخوس ( المتوفى 
سنة ١۳۳م)‏ وهو تلميذ فرفريوس الذي جعل الأفلاطونية المحدثة أساساً 
للاهوت الوثي . وأخيراً جاء بروقلس ( المتوفى سنة ٤٨٥‏ م ) الذي كان 
آنحر الوثنيين العظام > والذي نال شهرة في حقل اللاهوت بز با سابقيه . 


وکانت الأفلاطوة ية المحدثة هي المذهب الذي كان على وشلت الوصول 
إل مركز الصدارة عندما ابتداً نصارى الإسكندرية بالاتصال بالفلسفة . 
وأول النصارى الاسكندريين البارزين الذين حاولوا التوفيق بين الفلسفة 
واللاهوت المسيحي هو کلیمانت الإسكندري الذي کان س کجوستین 
الشهيد أفلاطو ني من النوع القدے . ما کتاب کلیمانت ۳1٥۲ا‏ 
فكان عملا له أثره العظيم > إذ عرض اليكل العام اللعقيدة المسيحية 
حسب ما يتاسب زظر بات الفلسقة الأفلاطونية . وهو لأ يعبث بالعقيدة 
المسيحية التقليدية › بل إنه كان خالص الإعمان على ما يبدو بان أفلاطون 
قد تنبا لی حد ما عا ستجیء به الأناجيل > وأنه استعمل عبارات عغددة 
واضحة وفعالة رآها مناسبة للتعبير عن المحقائق الابتة من جميع الوجوه . 
وهكذا فباستعمال كليمانت هذا التحديد قد أكد الميتافيزيقيا الأفلاطونية 
دون قصد ».وحور بالتالي مضمونات المسيحية دون وعي منه . وإذا حاولنا 
أن نسأل ما إذا كانت هذه التتائج عرضاً صحيحا للتعاليم المسيحية فسنجد 
أنفسنا ميالين لأن نجزم » بالرغم من التغيرات » وني ضوء الموقف العملي 
لذللك الزمان > بأن جوهر ما فعله كليمانت هو التالي : عندما يعبر الذين 
م بتلقوا تدريبا علمياً عن الحقائق » م يعيد صياغة هذه الحقائق أولئلك 


۲٢ 


الذين يريدون أن يعطوها شكلا ثابتاً ومنطقياً » فستحدث بعض التغيير ات 
الي لا بد منها . أما صحة افراضات كليمانت وفلسفته بشكل عام 
فتلك بالطبع مسألة أخرى : فالفكر الحديث يقول نها لم تكن صحيحة › 
أما علوم عصره فلا تذهب إل القول بأنها كانت جهداً صادقاً على ما 
يبدو . ولکن خلفاء کلیمانت لم يستحسنوا صنيعه » فكان بالتالي أحد 
القادة المسيحيين القلائل الذين جرّدوا من لقب ٠‏ قديس » الذي ظل يسبق 
اسمه حيناً من الدهر . واستمرت خلال القرون القليلة التالية عملية إعادة 
تكوين المسيحية بثبات حى بدت هلينية بصورة رئيسية أحيراً ؛ إلا أن 
العنصر الأفلاطوني قد تحور بفعل التأثيرات الروحية الأفلاطونية المحدثة . 
وليس من شلك في أن هذا كان كسا للمسيحية » ذلك أننا حين نقراً 
« تعاليم الحواريين مطعمفنط » والكتابات المسيحية غير اهللينية الأول 
لا نستطيع إلا" ن نشعر بأا ذات نظرة ضيقة متزهتة لا تستجيب لتطلبات 
وطموح الإنسانية بشكل عام . وإنه لمن الغريب حقا أن نقارن 
کلیمانت الإسكندر ي در توليان ہهناںاإه٣‏ الذي کان أحد أعظم أدباء 
المسيحية اللاتين » إن لم يكن أعظمهم طرآ » ولکنه کان قاسیاً عنیفا 
ومتزمتا شكاكا » وذا موقف عدائي من الفلسفة الي كان بعتبرها ولنية 
ئي جوهرها . 


م جاء ور جنس Origen‏ < تلميذ فاو طبن ¢ ليقود الفكر المسيحي 
الاسكندري » وليجد صعوبة طفيفة ني التوفيق بين فلسفة عصره والعقيدة 
المسيحية . ولكن هذا التوفيق لم بحظ بالوافقة في جميع الأصقاع المسيحية 
بأي شكل من الأشكال . ولقد وسعت و أطورت التعاليم الدينية لي کانت 
تلقى ي جميع الكنائس على المرشحين للءعمودية أيام كايمانت وأور يجنس 
بحيث تتفق مع اللحطوط الكبرى للمحاضرات الي كان يلقيها الفلاسفة 


۲۷ 


في مكتبة الاسكندرية . وهكذا تأسست مدرسة مسيحية للاّهوت الفلسفى . 
ولم يعتبر فلاسفة المكتبة أو الكنائس ذات النمط القدم هذا التطور مناسباً » 
بل إن جماعة من النصارى الإسكندريين كانوا لا يوافقون عليه . ويہدو 
هذا بصورة خاصة عندما أضبحت المدرسة من الشهرة يث مالت إلى 
طمس التنظيم الأسقفي العادي . 

ولا يتسع المجال هنا لاستعراض المكائد الي أجبرت أوريجنس على ترك 
الاسكتدرية بصورة مائية والذهاب إلى فلسطين ليؤسس هناك مدرسة في 
قيسارية على مشال مدرسة الاسكندرية . ولكن هذه المؤسسة الثانية لم تكن 
حطر ة الشأن کسابقتھا › وریا کان سب ذلك أن اور نس قد اتجه 
ي نشاطاته وجهة في غاية التتخصص ف نقده للنصوص . إلا" أنه کان السب 
في تطور هام ني تاريخ الكنيسة السورية »> حى أن النشاط اللاهوتي قد ترکز 
لفرة من الزمن في هذه المدارس الي كانت قدوة لأحرى عند الزرادشتيين 
والمسلمين . وول من اسس مدرسة من هذا النوع هو ماليخون حوالي سنة 
۷۰م ٤‏ آنطا كية . وقد تعمدت هذه المدرسة تقليد مدرسة الإإسكندرية 
إلا" أا أضحت منافسة ها في النهاية . 

م أسست مدرسة أخرى بعد ذلك محوالي خحمسين سنة في نصيبين على 
نهر اليغاغ » وسط جماعة تتکام السريانية . وامتد نفوذ هذه المدرسة 
من شواطىء المتوسط وإلى داخل البلاد . وكان ها في هذه الفترة كثبر 
من الديرة في الداحل كانت معتادة على استعمال السريانية دون الاغريقة ؛ 
ولذلث كان التدريس في نصيبين بحري بالسريانية بسبب أولثلك الذين 
کانوا بقطنون الأديرة . وهكذا ردأتثت تر بحمة الکتيب اللاهوتية اي ک E‏ 
تدرس ني أنطاكرة إلى السريانية » كما بدا تدريس الإغريقية كى 
للتصارى الناطقين بالسريانية أن يطلعوا عن كثب على حياة الكئيسة a‏ 1 


وكان لإذعان الكنيسة للفلسفة الاسكندررة نتانج ذاث أثرِ بعيد ؛ هذا 
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رغم أن الكنيسة لم تتبن الفلسفة الأفلاطونية المحدشة بكاملها رسما ؛ 
بل إنها كفت نفسها مع جو يقبل فيه النظام الأفلاطوني المحدث ككلمة 
فصل ي البحث العلمي » وكانت ميتافيزيقا أرسطو ودراساته النفسية تعتبر ان 
اا ارو ل دال قا وان کی اع کل وسال آک2 
الذين تثقفوا ني هذا ابحو أن يفعلوا شيشا غير التسليم بہذه المبادىء › 
كاستحالة تسليمنا تماما بوجود جسد ولي من الأولياء في مكانين تلفين 
ي وقت واحد ٠‏ إذ إن ترببيتنا العلمية تجعلنا نقبل بمحدود معينة لازمان 
واكان › بالرغم من أن أي مسالم مغربي متتل يصدق ذلك ويقدس 
مزارین عتلفین مؤمتاً أن كلا منهما يضم جسد ولي كانت له القدرة في 
حياته على تخطى حدود اكان “ . وكانت المبادىء العامة للفلسفة الأفلاطو نية 
والأرسطوطاليسية المتأحرة وطيدة الإنيان تماما في الإسكندرية وما حوطها في 
القرن الرابعم ؛ ولم تكن موضوع تساؤل أبداً > مثلها في ذلك كش قانون 
الحاذبية أو دوران الأرض بالنسبة لنا . وكان معروفاً أن بعض الناس 
كانوا يتشككون في هذه الأشياء » إلا" أن ذلك يعزى إلى الجهل المطبق 
من قل أو لثك الذين لم يتلقوا ثقافة مستنيرة . ولم يعد النصارى مجادلون 
في هذه المباديء » شآنم في ذلك شأن الآحرين . وکانوا صادقين تماما في 
دینهم » والكثير من النصوص الدينية ذات الصعوبة البالغة بالشسبة للإنسان 
الحديث لم تكن عسيرة عليهم › بل كان واضحا تماما أن نصوص العقيدة 
المسيحية بجحب أن تقتدي بالنظرية الفلسفية السائدة آنذاك » أو بالقيقة 
اليقينية كا كانوا يسموما . ولقد محتاج إلى الكثير من التخيل للتاريخ 
عنده) نتحدث باستخفاف عن كيفية تنازع النصارى حول الكلمات › 


)١(‏ المقيقة أن كدر من المزارات تقام ني البلاد العربية والإسلامية للآئيياء والأولياء من 
باب التيمن والتبر ك ؛ وهي ليست قبورا وإنما جرد مزارات » والأمثلة عل ذلك كليرة . وهي 
من هذا الباب قريبة جد من فكرة إقامة أكثر من مال لآي زعيم من الزعماء في آكثر من مكان لي 
البلاد . ( الم جم ) 
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ناسين ما تثله هذه الكلمات وكيف أا قامت مقام النتائج اليقينية للفلسفة 
3 کانت تفهم آنذاك . 


ويظهر هذا الأمر أوضح ما مظهر ٤‏ الحدل الآريوسي Arlan‏ : 
إذ إن الطرفين كانا قد اتفقا على أن المسيح هو ابن الله » وأن العلاقة بين 
الأب والابن ليست بالطيعم كتلات الأبوة الانسانية »> بل الأحرى بطريق 
الفيض . كا اتف الطرفان على أن المسيح هو الله » إذ إن للفيض نفس طبيعة 
الأصل الذي صدر عنه . وكذلك اتفق الطرفان على أن الاين صدر عن الأب 
منذ الأز ل وقيل خلق العام » وكان الابن أو الكلمة هو الوسيط ني اللحلق . 
إل“ أن اإبعض - وهؤلاء »> كا يبدو »> كانوا مرتبطين بصورة رئيسية 
عدرسة أنطا كية - قالوا إن صدور الابن عن الأب قد تم قبل الزمان 
بأحقاب بعيدة جدا في الأز ل . وهذا صحيح » إلا" أن الابن لم يكن قد 
نتج في تلاك الحقبة » ذلك أن الأب کا يقولون - يحب أن يسبق الاين 
3 يسبق السب المسبب . وهكذا فإن الاين »› نتيجة لذلك » أقل أزلية 
2 الأب . إلا" أن الإسكندريين هبوا لقص حيح خطئهم ٤‏ الال , 
ولتبداً أولا فقول أن ليس هناك درجات ني الأزلية . ولكن أفدح خطأً 
أت إليه هذه الفكرة هو آنا جعلت الله عرضة للتغيّر . وإذا كان هذا 
الإله أباً الآن » فيجب أن يكون كذلك منذ الأزل . فعلينا إذن أن زث 
أن الاين بوصفه الكلمة 8 يصدر دانما ومذ الأزل عن الأب 
الذي هو منبعه . إن نات هذا ادل لا تنا ي وقتنا الحاضر › 
فنحن نلاحظ بيساطة حقيقة سيطرة الفلسفة البونائية السائدة على لاهوت 
الكنيسة : فكان حتما على ذلك اللاهوت أن يعبر عنه بتعابير مشتركة 
مع الفلسفة . وكانت نتيجة هذا ابلحدل الاريوسي اعتبار الكنيسة الشرقية 
بأن الفلسفة الإسكندرية هي أساس الأرثوذكسية . وقد تبعها في هذا 
الاعتبار القسم الأكبر من الكنيسة الخربية » بالرغم من أن القوط الغربيين 


0 


ظلّوا مرتبطين بوجهات النظر الاريوسية الي تعلموها من أساتذتبم 
الأوائسل . 

ولقد استبعدت العقيدة الاريوسية تماما من الكنيسة الرسمية في القرن 
الحامس . ما الفلسفة الاسكندرية الي كانت السب الرثيسي للوصول 
إلى هذه النتيجة فقد ظلت سائدة > بالرغم من وجود دلائل تشير إل 
أنه كان ينظر إليها بالارتياب في بعض الأنحصاء . ومن بين تلك المجادلات 
الي أخحذت مجراها ني العصر الدي تلا مجمع نيقيا كان أبرزها تلك 
الي تبحث بشخص المسيح المتجسد ؛ وهي في معظمها مسائل نحص عام 
الافس . وكان من المسلم به عموما أن لكل انسان نفساً حيوانية يشاطر 
بها المخلوقات ذوات الحس . وبالإضافة إلى هذا يتمتع الانسان بالروح 
أو النفس الناطقة »وهي الي جعلها الأفلاطونيون المحدثون أو الاسكندر 
الأفروديسي فيضا من الروح المالقة - التي هي الكلمة أو « العقل الفعال» 
وقد دعم اللاهوتيون المسيحيون هذا المعتقد باية من سفر التكوين تقول 
إن الله نفخ ي الإنسان نفس الحياة فأصبح بالتالي روحا حينة . ولقد كان 
القديس بولس قد ميتّز قبل ذلك بين النفس الحيوانية والنفس اللحالدة وفقا 
لعلم النفس الذي كان «زدهرآً ني أيامه . إلا" أن اللاهرت المسيحي افارض 
أن الكلمة اللالدة - وهي الروح الحالقة الي فاضت منها الروح أو 
النفس الناطقة - كانت موجودة في المسيح أيضاً . فأية علاقة بعكن أن 
تكون إذن بين الكلمة وفيضها عندما تجتمعان في شخص واحد ؟ اذا 
كانت الفلسفة الإسكندرية والدين المسيحى كلاهما على حق » فالمسألة 
بعكن لها بطريقة عقلية : فإذا كان ابلحواب الوحيد ظاهر البطلان فإما 
علم النفس أو الميحية على حطاً . وتبعا لذلك > كما هو المعهود » ظهرت 
الدعوى بآن علوم ذلك العصر يقينية › وأن على الدين أن بخضع لاختبار 
العام . ولقد اقرح اقتراحان لحل هذه المشكلة »> أوهما : وقد لاقى 
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التأبيد بنوع حاص ي الاسكندرية ‏ هو أن العلاقة بين الكلہة والنفس 
الناطقة أو الروح هي علاقة أصل وما فاض عنه » التتحما معا بالضرورة 
بحضورهما ني نفس السد ني آن واحد . أما أهمية هذا فهي أن الكلمة 
کانت ساعد بالطبع في اللحلق » ولم يعد الإله الحقيقي حالقاً بنفسه کا کان »> 
بل بتوسط الكلمة . ني حين أن النفس الحيوانية المبددة آثناء الحلق كانت 
مشتقة ني النهاية من الكلمة الي حرجت منها الروح بصورة مباشرة . 
وهذه كلها تمل النظرية الفلسفية الي أتى با الاسكندر الأفروديسي 
والأفلاطونيون المحدثون › والي ل بها بعد ذلك على مضض . أما 
امحل الآلحر > والذي وجد المنافحين عنه بصورة رئيسية ني أنطاكية » 
فقد كد كال ناسوت المسيح إلى الدرجة الي يصبح عندها الحسد 
والنفس المحروانية والنفس الناطقة تامة بالضرورة ني الناسوت . فالكلمة 

حلت في الإطار الإنساني دون طرح النفس الناطقة الي هي إحدى 
ممیزات الحسد . وهکذا يکن الامعراج بالإمکان > لأن هذا يتضمن عودة 
النفس الناطمة إلى مصدرها ٠‏ وبالتالي اسقاطها من ناسوت المسيح . وهذا 
الحسل ‏ كا يبدو - يسام بعلم النفس ذاته الذي يسام به الحل الأول 
وبا ما كانت وجهة النظر السائدة » فإن الكنيسة بتحديدها هذا لعقيدما 
ا كليا في الدراسات النفسية الشائعة آنئذ . 


إن كلا الحلين يظهر لنا نتائج منطقية عاماً من مقدمات مسلم بها . 
وکل ما کانت مخحتاجه هذه هو دفاع المدافعين لتتجاوز الحالة المخالفة 
لتعاليم الفلسفة أو الأديان التقليدية . وكان أول تحرك مزيف من أنطا كيه 
لذ ام ي تأکيدهم الشديد على كمال ناسوت المسيح ٠‏ ادأعوا أن ابلحسد 
والنفس الحيوانية والنفس الناطقة متصلة ببعضها بالضرورة ي الإطار 
الإنساني » كانوا يعبرون عن هذا الرأي على هذه الصورة كى يقال إن 
مرم العقراء هي أم السيح الإنسان » أي جسده ونفسه الحيوانية ولفسه 
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الناطقة فقط . وهذا يتضمن - أو يہدو أنه يتضصمن - القول بأن المسيح 
كان إنساناً فقط عند ولادته ء م أصبح إ4 بعد ذلك بدخول الكلمة ثي 
جسده الإنساني . وهذه النتيجة يكن أن تكون غير مقصودة من أولملك 
الذين عبروا عن وجهة النظر هذه . واا جاءت نتيجة ضخط اللعصوم 
کانت تعاليم درودورس 8ںd0rەDi‏ _ وتبودور السو سطي Theodore‏ 
Mopseusti‏ ۴ه اللذين كانا على اتصال بمدرسة أنطا كية الي دافع عن تعاليءها 
المتطر فة نسطور ونموم : أحد أحبار أنطاكية الذي أصبح مطراناً 
القسطنطينية عام ٤۲۸‏ م . ولقد أدت المجادلات التلاحقة إلى عقد مۇر 
عام في إفسوس وںوه‌طمڱ عام ٤۳١١‏ . حيث نجح الإسكندريون ني الحكم 
عل زسطور وأتياعه بالإلمحاد . 


وبعد مرور عاءين » وبدافع من تقتهم المطلقة في أن مناو يهم غير منطقیین 
بالمرة في افتراضهم ن النفس الناطقة والكلمة لم تمتزجا أو تتحدا معا > ليذ 
النساطر ة الكنيسة الرسمية ونظموا أنفسهم في كنيسة لر تتسع همراطقة إفسوس. 
أما الكنيسة الرسمية فقد كانت الساطة الزمئية من وراما تدعمها بكل 
وبا » فامتدت يد الاضطهاد ثقيلة على النساطرة . ولقد أدى الأضطهاد عمله 
بنجاح ني انطا كية والأجزاء الناطقة بالإغريقية ني سوريا ؛ فتقلص النساطرة 
حى اضطروا إلى المرب. ولم جد النساطرة هم في مصر موطیء قدم.ووافق 
الخربيون أحير بالاتفاق مع الكنيسة الرسدية :على أن بطاتى العقال للتعالي م 
النسطورية بين النصار ى السريان ؛ وبااطبع لم تجد هذه التعالرم ذناً صاغية إلا 
بين هؤ لاء . 

وكانت مدرسة نصيبين قد أغلقت » أو بالأحرى نقلت إلى الرها ٠‏ قبل 
أن عدث هذا الأمر . وني عام ۳۹۳م سمت ملرنة نصيبين الفرس تنفيناً 


لشرط من شروط السلام الذي أنى الحرب المشؤومة الى بدأها جوليان ؛ 
فنزح أعضاء المدرسة إلى اأنطقة المسيحية ؛ ثم اجتمعوا أخحيراً في الرها حيث 


اا الفنکر العریي ( ٣‏ ) 


افتتحوا مدرسة عام ۳۷۳م . وهكذا أصبح عور الكنيسة الناطقة بالسريااية - 
وهو مدرسة الرهاثي «نطقة سريانية + ولكن ضمن الأ بر اطورية البيز نطية . 

وعندما حدث الإنشقاق النسطوري لمت مدرسة الرها شعث أولئلك الذين م 
يقبلوا قرارات إفسوس . إلا آن الأمبراطور زینو أغلقيا عام ۳۹٤م‏ بسبب 
طابعها النسطوري القوي ؛ فقاد برصوه| - أحد تلاميذ إ باس ووط] (المعوق 
عام ۷٥٤م‏ ) والقي كان أحد كبار الأساتذة البارزين في الرها - أعضاء 
المدرسة المطرودين : واجتازوا الحدود الفارسية . واستطاع برصوما أن 
يقنع المللك الفارسي فيروز بأنالكنيسة الأرثوذكسية :أو بكلمةأحرى الرسمية. 
موالية لليونان » وأن النساطر ة بعيدون عن الأمبر اطورية البيز نطية بسب المعاملة 
القاسية الي تلقوها منها . فاستقبلوا استقبالا حاراً نتيجة هذا التفهم ؛ وبقوا 
موالين لادولة الفارسية أثناء الحروب الي تلت مع الأءبراطورية البيزنطية . 
ولقد أعاد النساطرة فتح المدرسة ي نصيبين » فأصبحت هذه بورة النشاط 
الأسطوري الذي جاء بوجه شري للمسيحية . وانتشرت البعثات النسطورية 
بالتدريج ني أواسط آسيا واب حزيرة العربية . حى أن الشعوب الي كانت تعيش 
حارج الأمبراطورية الإغريقية عرفت المسيحية لأول مرة في صورتما النسطورية. 
ومن‌الممكن‌على مايبدو أنيكون عمد قد اتصل بالمعلمين النساطر ‏ : 1ا؟ ط8ا ) 
New Researches, PD. 23‏ . ومن المؤکد آنه کان لارھبان والہعثات 
التبشير.ة النسطورية كبير اتصال مع المسلمين الأوائل . ولم بقلق هؤلاء 
النساطرة لتعاليم المسيحية فقط > وإغا علقوا أعظم الأهمية على تفسير هم 
لشخص المسيح بصورة جد طبيعية . ولم يكن بالامكان توضيح هذا إلا 
بالاعتماد على نظريات مستمدة من الفلسفة الإغريقية . وهكذا أصبحت كل 
بعثة نسطورية داعية لتللك الفلسفة . ها ترجمم النساطرة إلى السريانية كتب 
اللاهوتيين العظام . كتيودور المغسوسطي الذي فسر وجهات نظرھم + کا 
ترجموا كتب فلاسفة الإاغريق کارسطو وشراحه ‏ لان بعض معارف هؤلاء 
كانت ضرورية لفهم اللاهوت . وتظهر في أكر ترجماتمم رغبة حقيقية 
لشرح تعاليمهم »> كا يظهر فيها أيضاً الحنق الشديد على الأمبراطور وكنيسته 
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الرسمية . ولا كانت تلك الكنيسة تستعمل اللغة الإغربقية في خحدمة القداس 
وني تعاليمها »> احتفلوا هم بتقديم القرابين بالسريانية . كها كرسوا أنفسهم 
لرویج لاهوت وفاسفة عليين مميزين بواسطة المواد المعرجمة والشروح 
السريانية . ولقد أصبحت هذه الأرجمات هى الواسطة الي نقلت عن 
طربقه_ا آثار أرسطو والشراح الأفلاطونيين المحدثين إلى آسيا ارج حلود 
الأمبراطورية . ولسوف نرى فيما بعد كيف أن جماعة من الر اجمة النساطرة 
قد حملت الفلسفة المالينية إلى العالم العرني لأول رة عن طريق ترجماتما إلى 
العربية من السريانية . إل" أن جانب الضعف كان انقطاع الكنيسة النسطورية 
عن الحياة اهللينية العريضة . حى أصبحت اقليدية بوضوح . ولقد دارت 
فلسفتها حو ل ذلك الإنشقاق البارز ؛ كا عمات على نشر هذه الفاسفة في 
بلدان جديدة . وجاءت بنظام تعليمي متسع زوفت مادته » إلا“ آنا لم تحقق أي 
تقدم فيه . وإذا اعتبر نا المقياس الرئيسي الكفاية التعليمية هو انتاجها على صعيد 
الأمحاث وليس فقط نشرها المادة الي كانت قد حصًاتها . نرى أن النسطورية 
لم تحرز نجاح عامياً . ويبدو أن هذا هو الإختيار النهاني ١‏ إذ إن المحرفة في 
تطور مستمر ؛ وهكذا فإن أقل مساهمة نحو تقدم جديد حب أن يكون ذا 
قيمة حقيقية تفوق أفضل تعليم للنتائج الي تم" الوصول إليها . ومع هذا فإنه 
يصعب علينا المبالغة ي تقدير قيمة النسطورية بسبب إيجادها صورة مشرقية 
القافة الهللينية فيما قبل الإسلام . إن أهميتها الرسية تكمن في كوما جاءت 
تمهيدا لاإسلام الذي جعل العربية وسيلة عالمية اتبادل الفكر . وهكذا فقد 
مكنت للسريانية إذ جعاتها تستعمل في حقل وسح وأكر فائدة . 

وبالرغم من إدانة نسطور . فقد ظالت الكنيسة تعاني مشكاة وهي الإعبر اض 
الحقيقى القائل : إذا كانت الكلمة والنفس الناطقة امترجتا في ناسوت المسيح 
بحيث أن النفس الناطقة فقدت ذاتا في مصدرها . فإن الكامة تكون قل 
حلت ي جسم حيواني ون ناسوت المسيح الكادل يكون بذلك قد ضاع . 
إن الرآي النسطوري القائل بالإتصال الموؤقت قد أدين آنذاك على أنه إلحاد . 
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ولكن هل كان هذا الرأي ضرورياً الوصول إلى الطرف الآخر من « الامتزاج» 
الذي كان النتيجة اأنطقية للتعاليم الإسكندرية ؟ لقد أرادت ااكنيسة أن تكون 
عل حت من الومجهة الفلسفية ون تتجنب ني الوقت ذاته النتائج الي يمكن أن 
تستخاص من أي من الرأيين في صورته المتطرفة . ولةد كان الضخط الشديد 
الذي كانت تمارسه الفلسفة مخيف الكنيسة أكثر ما يف ثي الحقيقة »> وكان 
لديما - أي الكنيسة - شعور داخلي بأن الإعان لا جاري لملم « و على الأقل» 
لا جاري علوم تلك الأيام . وكان أعداء الكنيسة ا ن هم أو للك 
المتحمسون الذين كانوا بعتقلون آن کا من العقيدة والفلسفة على و . 
ولسنا نعرف » حى ني آیامنا هذه › إن کان کل منهما ما زال متسعیزاً 
ومتقدماً . وكان على الإسلام أن يباو نفس التجربة في ما بلي من الأيام » ون 
حرج بنفس النتائج إلى حد كبير . أو بكامة اخری : احتار الإسلام والمسيحية 
آخر آً « الطری الوسط ونامص وز۷ » ٠‏ إذ تبتى ل منهما التعبير عن العقيدة 
بالفلسفة ؛ ولكنهما حكما على النتائج المنطقية الي استخاصاها من ذلك بنا 
ضرب من الإلحاد . ولقد تاهت المدرسة الإسكندرية عجبا > ر عا بفعل انتصارها 
على نسطور » فأصبحت غير متزنة ي تقرير آرانما » حى انتهى بها الأمر إلى 
نتائج متطرفة . وهكذا تحقق فجأة التحذير الذي تنا به الاساطرة : فقد قوض 
التعايم القائل « بالامتزاج»بين الكامة والنفس الناطقة في المسيح ناسوت المسيح 
تماما . وتلت هذا جادلة أحرى . ولکن شأنما كان كشأن سابقتها » إذ إن 
أ من ال محانبين لم يبذر الشلك في عام النفس أو الميتافيزيقيا المأحوذين من فاسفة 
أرسطو والأفلاطونية المحدثة » بل اعتبرأ شيا مؤكداً . وإنما كانت المشكلة 
تنحصر ني جعل العقيدة المسيحية «تفقة معهم! . وكان الذين يعارضون التتائج 
الإسك:درية يتمسكون بنظرية « الإتحاد» بين الكلمة والنفس الناطقة في المسيح . 
حيث أن الناسوت الكامل ظل" منزهاً مثلما ظل" لاهوته منز ها أيضاً . وكان 
الإتحاد من القوة بحيث لا تنفصل عراه » وهكذا كان مأمن من النظرية 
السطورية . إلا“ أن هذا كان يسم في الحقيقة بالأقوال الفلسفية ونع ي 
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الوقت نقسه الوصول إلى استنتاجاتما الممكنة ؛ وهذا ما بوصف بالعقيدة 
« الأورئوذكسية » . وهي على حق ني هذا المحى الذي تحبر عنه » على الرغم 
من أن هذه العقيدة الي تمشل الكنيسة قد عبر عنها أناس لم ينالوا أي نصيب 
من الفلسفة . ولذلك كانت تستبعد النتائج الي بمكن أن تتوصل إليها بمجرد 
استعمال العبارات الفلسفية . وهذه نتيجة طبيعية للعقيدة عندها يعبر عنها أولثلك 
الین جهاون الفلسفة > ف اين الذي كان يتوجب فيه التعبير عنها بتعاير 
منطقية وعلمية . ولذلك فإن الغرض الحق والوحيد للعقيدة الأورئوذكسية كان 
لا بد أن بکون حلا“ وسطاً . 

ولقد نتج عن هذه المجادلة الثانية في جع خاقيدونية «0قھء1وطت عام 
A۸‏ م طرد ادافين عن زظر رة « الامتزاج » من الكنيسة الرسمية وهکذا 
i‏ فرقة ثالثة . وكان كل من الفرق الثلاث يدعي آنه بعشل المعتقد الح . 
ولقد اتبعحت الكنيسة المصرية برمتها دعاة «الامتز اج Î « Fusionists‏ 
القائلين بأن للمسيح طيzة‏ وة Monophysites‏ أو اليعاقبة ها دعوا 
فيما بحد نسبة ليعقوب السروجي Jacob of Serugh‏ الذي كان الأداة 
الرئيسية ي تنظيم يم ككنيسة . وكان فؤلاء أتباع أقوباء تي سوريا . ولقد 
لاقوا نفس المصير الذي لقيه النساطرة من قبل » إذ اضطهدهم الامبراطور 
والكنيسة الرسمية . إلا أنم خالفوا النساطرة من حيث امم لم هاجروا خارج 
الامبراطورية البيزنطية ونما بقوا يشكاون قوة مهمة داخل حدودها ؛ بالرغم 
من فتور ودهم نحوها › ثم امتدوا فيما بعد إلى بلدان أخرى . واتجهوا س 
كالنساطرة - إلى طرح لن مض ودم جانا و إلى استعمال القبطية والسربانية 
الدارجتين . ومذا فإن المدعين بأن الحصرالذهى للأدب والفلسفةالسريانيين 
يبدأ مح الإنشقاق المونوفسي ( اليعقوفي ) هم على جقق . وهناك خلبد 
غريب للفصل بين اليعاقبة ي الغرب والنساطرة في الشرق» إذ اما استعملا 
مجتين متلفتين رعا بسبب توزيعهم اغراي › ما استعملا حروفا عحتلفة 
۴٤‏ کتابام نتيجة لغرض متعمد من لاحية» ومن ناسحية أخحرى نتيجة لاستعمال 
وسائل مختلفة في الكتابة إلى حد ما . 
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وعندما نستعرض نتائج الانشقاقين المونوفسي والنسطوري نبدأ في فم 
سيب ترجمة تلك المادة الضخمة من الفلسفة اليونانية إلى السريانية . وكانت 
الحركة النسطورية في الوقت ذاته هي السبب الفعال في صيرورة السريانية 
بالتدريج وسيلة لنقل الثقافة اهللينية إلى أغحاء آسيا الي تقح خارج نطاق 
الأمبر اطورية البيزنطية خلال القرون الي سبقت انتشار الإسلام مباشرة . 
ومن الواضح أن الفلاسفة الأرسطوطاليسيين المتأحرين والأفلاطونيين المحدثين 
کانوا ذا أهمية حيوية لكل من شغف بابمحدل اللاهوتي في تللك الآيام . وكان, 
المنطق الار سطو طاليسي ذا أهمية مماثلة بحيث أن طريقة استعمال التعابير قد 
اعتمدت عايه . وبعد انفصال النساطرة والمونوفستيين عن الكنيسة اليونانية 
انجهواً ال استعمال لغة المسيحيين الدارجة وا فد تر جمت مادة غزدرة 
من الفلسفة واللاهوت إلى السريانية » وأقل منها إلى القرطية » ذلك أن المصريين 
م يدعوا لمواجهة جدل كثير كإخوامم في سورية . 


وكانت الفر ة ما بين الااشقاقين وبداية اهتمام المسلمين بالفاسفة فر ة حصبة 
في التر جمة والشرح والعرض . ورغم المتعة العظيمة الحاصلة من تقصي التاريخ 
الأدي لأمة ما > فإن هناك اهتماما ضتيلا“ نسبيا في متابعة تاريخ أدب حصور 
ئي نشاط من هذا النوع ٠‏ ذلك أن هذا التاريخ لا يتعدى كونه نجرد لالحة من 
الأسماء . وقد يفتح التعليق والمقالة الات حقيقية في الإبداع » ولكن شيا 
من هذا النوع لم يظهر ني الكتابات السريانية بهذا الشكل . ويبدو كها لو أن 
الإقليمية الي لحت القطيعة للعالم اليوتاني قذ قید ٣م‏ تماما . ورغم وجود کتاب 
فشطین دائبین › إلا أا نجدهم عاجزين عن التقدم على النتائج الي وصل إليها 
الأقدمون » ولو قيد شعرة . 

وبالوضافة إلى الفلسفة والااهوت نجد اهتماما كيرا بالطب وعلمي الفلك 
والكيمياء اللذين كانوا يتناولو نما على ألما مرتبطين به ؛ ذلك أن علم الفللف» 
ذا نظر اليه من التاحية التنجيمية »> کان بعتیر متفةا إل بحل کببر ‌ ظروف 
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الحياة والموت والصحة والمرض . ولقد ألحقت الدراسات الطبية حصيصا عدرسة 
الإسكندرية . أما الفلسفة الحقيقية فقد شغلت اللاهوت إلى حد كير محيث 
اضصطر العلماء الزمنيون إلى الاتجاه إلى العاوم الطبيعية . وهكذا تابعت مدرسة 
الإسكندرية القدعة تطورها كركز للطب والدراسات المرتبطة بهدون انقطاع : 
ولکن في ظروف ممَغيّرة . وكان یوحنا فيلو بو نوس وںہم0مم‌انط۴ n۸طەل‏ — 
أو یی النحوي صوزوسصوہG‏ مط صطەل سما کانوا یسهونه ‏ آحد 
شراح أرسطو المتأخرين » كما كان أحد الأضواء الأولى هذه المدرسة الطبية . 
ولم یعرف تاریخ وفاة یی هذا › إلا آنه كان لا يزل يعلم في الإسكندرية 
عندما آغلق جوستنيان ٠‏ دارس أثينا ام ۵۲۹م .ا القائد العظيم هذه المدرسةء 
والذي جاء بعده » فهو بولس الأجيى Pau of Aegina‏ الذي اشتھر 
إبان الفتح الاسلامي ١‏ والذي استمرت أيدي الناس تتناول كتبه للاة طويلة . 
ولقد قرر «ؤسسو مدرسة الطب ني الإسكندرية برناجا تعايميا منظا لتدريب 
الأطباء المتمرنين ٠‏ فاحتاروا ستة عشر كتابا من كتب جالينوس «م[وي هذا 
الغرض . ولقد نت كتابة بض هذه الكتي بصورة موجزة » وجعلت 
مادة للمحاضرات التوضيحية الماظمة . كها أصبحت المدرسة ي نفس الوقت 
مركز للأمحاث الأصيلة + لا ني الطب فقط »› بل ني الكيمياء وفروع العلوم 
الطبيعية أيضاً . وهكذا كانت الإسكندرية موثلا“ عظيم للاستقصاء العلمي 
عشية الفتح الإسلامي هما . ولقد كان هذا من سوء طالعها إلى حد ما بالنسبة 
للتقاليد السائدة في مصر › والى دفعت بہذه الاحاث في «سالك غامضة جدا 
وءالت إلى استعمال السحر والتمالم وغيرها ‏ كا مالت لإدخال الشعوذة 
والتنجيم ؛ وهذا ما أصبح فيما بعد أعظم نقائص الطب العربي » كا ظهر 
أخيرآ في بدوا وده وط ني العصور الوسطى . ولكن هذه لم تكن حطيئة الإسلام» 
بل كان إرثا من الإسكندرية » أما ٠ا‏ تبقى لنا من الأبحاث السريانية فيظهر لنا 
طريقة أحكم و آسلم من طريقة الإسكندرية تلف . إلا" أن الإسكندرية كانت 
قد طمست نور العلماء السريان وقت الفتح الإسلامي › ولو من ناحية الاعتبار 
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العام على الأقل . وهذا كان عاملا“ باتاً في توجيه الببحث العربي إلى ده 
المسالك التنجيمية أحياناً . 

وكان بولس الأجيي أحد المشهورين الذين ااتجتهم هذه المدرسة »› والذي 
شكلت كتبه ني الطب أساس التعاليم الطبية العربية واللاتينية ؛ وكذلك الكاهن 
أهرون الذي أ لف كتاباً في الطب ترجم فيا بعد إلى السريانية وأصبح مر جما 
تي هذا الموضوع . وكانت الإسكندرية مركزاً العلوم الكيميائية . ومن هنا كان 
منشاً الكيمياء العربية الرامية إلى تحويل المعادن إلى ذهب . وياو من دراسة م . 
بر تلو خBerhe10 M.‏ المستفيضة للکيrياء‏ العرڊıة La chimie au Moyen‏ 
3 ,عاو : معو (أن المادة العربية بمكن تقسيمها إلى قسمين:الأولى » 
وهي مبنية على ما ترجم بصورة رثيسية من الكتب الإغريقية الي كانت 
»حروفة ي الإسكندرية . أما الثانية فهي تل المدرسة المتأحرة ذات الأمحاث 
الو ر ثلاثة أمثلة من القسم الأول و هي كتبقر يطس وموإن 
و ابيد نطو-1 واوستانس وعصوإوت » وكاها ثل التراث اليوناني الذي 
کان ٥ز‏ دھراً عشیة الفتح الإسلامي . 

وبينما احتفظ الاسكندر يون باهتمامهم بالطب والعاوم المحصلة به »> فإن 
الفر وع المنفصلةعن كنائسآسياال ي كانت تستعمل ضفجاتما ا لماصة قد اهتمت أكار 
منهيم بالمنطق والفلسفة النظرية . وربا كان من الطبيعي أن تبني المونوفستيون 
«^s — Monophysites‏ على صلة وثيقة بعصر سشروح بحي النحوي الذي كان 
مونوضتياً من نوع حاص . ولكن المصريون والنساطرة کانوا ثابتین في استعمال 
كتاب « إيساغوجي » همدخل إلى المنطق . آما في الميتافيزيقيا وعلمم النفس من 
حيث صاتهما باللاهوت » وتي تناوطم اللاهوت نفسه » فقد مال المونوفستيون 
غو الأفلاطونية الحلثة والتصوف أكثر من النساطرة » وتركزت حاتم 
أكر ما تركزت في الاديرة ؛ في حين سالك النساطرة بنظام المدار س المحلية 
القديم نوعاً ما > بالرغم ٠ن‏ آنه کان لدم أديرة . وبمرور الزمن تبنت هذه 
المدارس نظام وأسلوب الأديرة . 
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وکات أعظم مدارس النساطرة وأقده.ها تلك الي ني نصيبين. ولكن مار 
اما - وكان زرادشتياً ني أول حياته » ثم اعتنق النصرانية وأصبح فيما بعد 
ج Îaall Catholicos‏ < أي بطریرکاً للنساطر ة - سس سنة ٠٥١‏ م 
مدرسة سلو قية على نمط مدرسة نصيبين . وبعد ذلك بقليل أسس الفارسي 
کسرى أو شروان ( ٥۷۸ ٠۴١‏ ) الذي تأثر بالثقانة افللينية الي كان قد 
اکتسبها خلال حربه مح سوريا » والذي استضاف الفلاسفة اليونان المطرودين 
عندما أغلتق جوستنيان مدار س أثينا » أقول » أسس هذا المللك مدرسة زرادشتية 
في جنديسابور في خوزستان » حيث لم محتضن الكتب اليونانية والسريانية 
فقط > بل واأكتب الفاسفية والعلمية الهندية . وترجمت هذه جميعها إلى 
البهلوية »أي الفارسية القديمة . ولقد تطور تدريس الطب هناك على أيدي أطباء 
من اليونان والمند أكثر من تطوره في جو المدارس المسيحية اللاهوتي » على 
الرغم من أن بعض أساتذة الطب البارزين جداً كانوا من النصارى النساطرة . 
5 من بين متخر جي مدرسة جنديسابور الحارث بن كلدة العر ي الذي 
شٹهر کطبیب فيما بعد › وابنه النضر الذي ذكره اد ن سينا ق قاو نه الحامس› 
أحد أعداء الني محمد » وهن بين الذرن قتلوا في غزوة بدر › إذ قضى 
عليه علي . ولقد ذكر الرازي آخحرين من‌أشهر هم شناق وقلهمان روطام 
وهما من أطباء لهند . ورسااة شناق المنديعن‌السموم ترجمها مانكا وkصو"‏ 
فيما بعد إلى الفارسية ليحيى بن خحالد البرمكي › ثم ترجبت إلى العربية بأمر 
اللحايفة العباسي المأمون . ولقد ترم مانكا هذا الذي كان كبير أطباء 
هرون الرشيد - كتباً طبية وغيرها عن السنسكريتية . وبالإضافة إلى المدارس 
المسيحية والوثنية كان عة مدرسة وثنية في حران لا نملك أبة معلومات عن 
تأسيسها . وكانت حر ان مركزاً للنفوذ اهليبي منذ زمن الإسكندر الأكبر » 
وبقيت موثلا للدين الإغريقي القديم بعد أن أصبح العام اليوناني بأ كله مسيحياً. 
وعلى .الرغم مما يبدو من أن حران قد ورثت شيا من الدين البابلي القديم الذي 
بعٹ من جدید م خر دن القرون الأول العهد المسرحي » إلا" أن هذا الدين 
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فد تغشی اما مع تطور ات الوثنية على أيدي الأفلاطونيين المحدثين . ولقد 
كانت حران ني الواقع القاعدة الأخير ة للوثنية الإغريقية والأفلاطونية المحدثة 
كا صاغهما فرفريوس . واستمرتا تعيشان هناك حياة نشطة رغم ا 
منعزلة . 

وھهکذا فقد کانت هناك جهات عدة تعمل ي تطوير وتوسيع النفوذ افلليي 
ي بلاد فارس وقي العراق الذي أصبح فيما بعد إقليماً فارسياً . وبالإضافة إلى 
هذه المدارس الي أنشئت كانت هناك عدة قوى ثانوية ؛ فقد استحضرت 
الحيوش الفارسية العائدة من غزو سوريا كثيراً من مظاهر الثقافة اهللينية › 
كان من بينها نظام الحمامات الإغريقي الذي اقتبس في بلاد فارس ٹم استہر 
معمولا به عند المسلمين اللين نشروا هذا النوع من الرفاهية في جميع ناء 
العام الإسلامي . وما ندعوه اليوم بالحمام الأركي ليس إلا اللحلف الوريث 
للحمام الإغريقي القديم مروراً بالفرس قبل الإسلام ثم انتشر أكتر فأكار 
على أيدي المسامين . كا عادت هذه المحيوش إلى وطنها تحمل الإعجاب العظيم 
لفن المعمار والمندسة الإغريقيين . وكان المهندسون المحماريون والبناعون 
والحرفيون أن الغناتم الي عادوا بها من سوريا . وبدأت بلاد فارس البتاء 
على التہط الإغريقي بمساعدة هؤلاء المهندسين والبنائين . و هكذا فإن القرون 
الي سبقت انتشار الإسلام مباشرة شهدت انتشاراً واسعاً وقوياً للنفوذ اهلليي 
في جميع أشكال الثقافة : ي العلم والفلسفة والفن و المندسة المحمارية وفي 
ارش الحياتي . وحى قبل هذا التاريخ » ومنذ أيام الإسكندر الأكبر : كان 
النفوذ الإغريقي يتسرب محيث أن آسيا الغربية كانت تيل غو الفن افلليي 
الذي يبرز في حالات عديدة - وبصورة فجة ‏ عتاطاً بالعوامل المحلية . 
وعندما انتهت سياسة الأمويين التعسفية واستعاد السكان المحليون حريتهم »› 
لما نعجب إن رأيتا هؤلاء الأخحيرين بمياون إلى إحياء الللينية من جديد . 
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ولقد کنا قد ذکرنا :باس (المتوى سنة ۷٤م‏ ) کاستاذ لبر صوما الذي 
قاد الهجرة النسطورية إلى بلاد فارس » والذي أعاد فتح مدرسة نصيبين . 
كان إيباس هذا أعظم الكواكب النيّرة في سساء مدرسة الرها ي أواخر 
أيامها . ويبدو أنه أول من ترجم ايساغوجي لفرغريوس إلى السريانية › 
وكتب كتاباً صخيرآ ني المنطق جعله مدخلا لدراسة منطق أرسطو . وهذا 
بظهر أن النساطرة جعاوا المنطق مادة التعليم الأساسية . وكانت هذه الحالة 
نفسها سائدة بين اليعاقبة أو المونوفستيين . 


e 


وظهر ي هذا الوقت بروبوس مuطهإط‏ الذي يقال إنه كان رئيس 
كنيسة أنطا كية - وكتب عدة شروح على إيساغوجي لفرفريوس والعبارة 
والسفسطة والتحليلات الأولى لأرسطو . ولقد أصبحت هله الشروح فيا 
بعد أثير ة لدى طلاب المنطق من السريان . وكتاب هوفماك ( : صو؟Hf‏ 
(De Hermeneutica apud Syros— Leilpzic 1873‏ یثہت نصا ٥ن‏ شر ح 
بروبو سلكتاب العبار ة ويتبعه بترجمة لاتينية له .و الطربقةالى كانت معتمدةهنا 
وني جميعالشروح السربانية هي أنتؤخذ العبار ة القصير ة - وغالبالاتتعدىبضع 
کلمات من نص أرسطو' المنرجم إلى السريانية ٠‏ ثم يثبت بعده شرح المعى 
الذي قد يزيد على عءدة صفحات أحياا » وقد لايزيد على إثأارة موجر ة أحياناً 
أحرى » وذلك تبعاً لصعوبة النص + تماما كطريقة الأستاذ الذي يةرأً بصوت 
عال ویشرح كل عبارة يقرأها . ولقد أصبحت هذه الطريقة هي المأثورة في 

الشرح فيما بعد > إذ سار عليها المساون في تفاسير هم للقرآن . ونشر بومستارك 
Aristotles beiden Syrern, Leipzic, 1900 „gغ ll jûBaumstark‏ 
ما نشر البحاثة البروفسور هونا کر ۲م٤موصمهع‏ شرح تتاب التحليلات 
الأولى ثي المجلة الأسيوية ueواخوائھ‏ a1صurم3‏ ي عدد موز -. آب من 
عام ۱۹۰۰ . 


أما أعظم العلماء المونوفستيين فهو سرجيوس الرأس عيني (الحوق غام 
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۳٦‏ ) . وکان هذا مترجماً لرسائل ني الفلسفة والطب والفلاك . وكان همه 
الأول هو العمل الطي . وقد ترك أثراً خالداً > إذ ترجم إلى السريانية قسماً 
کیراً ما کتبه جالینوس . وقض بعض الوقت ي ا حیت ث استکەل 
معرفته باللغة اليونانية »> ودرس الكيمياء والطب في مدرسة الطب هناك > 
ثم بدأ مهمته بعد ذلك مباشرة . ولا تزال بعض ترجماته بحالينوس محفوظة في 
المعحف البريطاني في قىم الخطوطات تحت رقمي ۱٤٦٩٦۱‏ و ۱۷۱٥١‏ 
مخطوطات . والمخطوطات المحفوظة تحت الرقم الأحير عبارة عن مقتطفات 
من « الفن الطي و« فواٹد الأغذية » > ولقد اشر هذه ساشو اوطم‌ھع ٤‏ 
کتاب nedit Sa‏ وذلك ثي فيينا سنة ۱۸۷١‏ . ويعرض لا 
ساشو من آثار سرجيوس الفلسفية ترجماته لکتاني فرفريوس « إيساغوجي » 
و« التسق ماطه٣‏ » ومقولات أرسطو وكتاب ٠‏ العا de mund0‏ » المتسوبپ 
ا »> ورسالة ي النقفس وور ل واا أرسطو ۴ 
التفس « مصنصه من » » كا أن سرجيوس خلف لنا أيضا آثار؟ أصيلة في 
المنطق تقح ني سبعة كتب ( وهي موجودة -ولكنها غير كاملة ني المتحف 
البريطاني نحت الرقم ٠١۹٦١‏ حطوطات » ومن بين هذه الاثار تر جمته 
للمقولات ) . ومن كتب المنطق هذه « ي النفي والإثبات » و « ي الحنس 
والنوع والفرد» و « ني علل الكون عند أرسطو » ورسائل أخرى . ومن آثاره 
ي علم الفلك نبذة عن « تأثير القمر » » وهي مبنية على تعاليم جالينوس ( قارن 
بساشو : نفس المصدر ) . وانتشرت كتابات سرجيوس بين الساطرة 
والمونوفستيين ١‏ واعتروه جميعا مر جعاً ي الطب والمنطق . وريدو أنه امن 
مدرسة سريانية لاطب ضحت اسان نشوء الطب الحريي . وتدين له تللك 
المدرسة بقوة استمرارها بالتأ كيد . ويشير ابن العبري اليه بقوله : « رجل 
فصیح وقدير جداً في الكتي الاغريقية والسريانية › وآعلم الأطباء جم 
الإإنسان . ولقد كان في الحقيقة ا القدي ٤‏ آفکاره كما يشهد ١‏ التمهيد » 
ولکنه من حیث اعلق فاسد فاجر ماطخ بالشهوة والطمع (التاريخ الكنسي 


٤ 


لابن العبري › الزء الأول ص ۲۰۷-۲۰١‏ من طبعة abbeloos e Lamy‏ ( 


وني نفس القرنعاشأهودمة Adem meh‏ الذي أصبحمطراناً لتکریت عام 
۹ م. وقد جاء ر یی انحوي ليجعل منه متنا للتعليم بين المونوفستيين 
السريان . ويقال انه ألف رسائل تي تعريف المنطق › وني حرية الإرادة » 
وني النفس > وي الإنسان باعتباره عالً أصخر » وني تركيب الإنسان من تفس 
وبدن . ولا يزال قم من هذه الرسالة الأخيرة عفوظا في المتحف البريطاني 
ي قسم المخطوطات تحت الرقم ۱٤١۲١‏ . 

ومن بين علماء النساطرة في القرن السادس بولس الفارسي الذي أخحرج 
رسالة ني المنطق أهداها إلى الماك كسرى ونشرت ني الحزء الراب من كتاب 
Analetica Syriaca : iY‏ 

وھکلا نصل إلى فرة الفتح الإسلاءي . ففي عام ٩۳۸‏ فتحت سوريا . ثم 
تلا ذلك فتح العراق ي نفس السنة . أما فتح بلاد فارس فقد تم بعد ذلك بأربعة 
أعوام . وي سنة ٠١‏ تأسست دولة الحكام العرب الأمويين في دمشق . ولكن 
هذا کله لم يؤر کثیر ا في حياة المجتمعات المسيحية الداخاية الي كانت تنعم 
بالحرية التامة » ولا تخضع إلا ادفع المحرية . 

وحوالي عام ٠٥۰‏ کتب حنا نیشوع النسطوري رسالة ي المنطق (راجع 
کتاب بودج : 9" ,1 homas of Marya‏ ) » کا کتب شرا على یی 
النحوي 

ولم یکن للمونوفستيون مدارس عظمى كدارس النساطرة باستثناء ديرهم في 
قشسرين- على ابلحانب الغريمن هر الفرات الذي کان م ركز عظيما للدراسات 
اليونانية . وكان أعظم نتاج Severus Sebokt ‘i> gڊlw سgريglw a‏ 
الذي برز عشية الفتح الإسلامي ؛ وقد كتب شرحا لكتاب العبارة 
لأرسطو الذي لا زالت بعض المقتطفات باقية »نه حى الان ؛ كما كتب رسالة 
ني الأقيسة المنطقية لكتاب التحليلات الأول » ورسائل أحرى تعلق ببعض 
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الحدود المنطقية المستعملة في كتاب العبارة وي النواحي العويصة ٠ن‏ كتاب 
العطابة لأرسطو . (انظر المتحف البربطلالي ٠۷۱١١‏ و ٠٤١١١‏ 
مخطوطات ) . وي علم الفللك كتب في « أرقام الزيج » وتي « الاسطرلاب » . 
ولا زالت نسخة من « أرقام الزيج » حفوظة في المتحف البربطاني ( ٠٤١١۳۸‏ 
مخطوطات ) » وقد نشره ساشو ( راجع ما سبق ) . أما کتابه في « الأسطرلاب » 
فهحفوظ ني برلین ( قم المخطوطات» ساشو )۱۸٩‏ »› وقد نشره ناو اه۸ 
في المجلة الأسيوية سنة ۱۸۹۹ . 


آما: اتناس س البادي الذي أصبح بطريركاً لا+ونوفسترين سنة ۸٤‏ فقد 
کان تلميذآً لساویروس سابوخت . وهو معروف بصورة رليسية کر 
آنحر لكتاب « إيساغوجي » لفرفريوس إلى السريانية ( انظر مكتبة الفاتيكان : 
المخطوطات السريانية رقم ٠١١‏ وكذلك التاريخ الكشسي لابن العبري » الحزء 
الأول ص ۲4۷ i+‏ طبعة Abbeloos ef Lamy‏ ( . 


li‏ يعقوب الرهاوي (المتوفي سنة ۸٠۷م‏ ) فكان أيضاً تاميذاً لساويروس 
سابوخت في نفس الدير »> ثم لصب مطراناً على الرها حوالي عام ۸٤‏ . 
ولکنه اضطر لرك هذا المنصب سنة 1۸۸ بسبب فشله ني تحقيق الإصلاح في 
في أديرة آبرشيته ؟ م اعتزل ي دير القديس يى ني قيسون الذي بقح بين 
حلب واارها . ولکنه ما لث أن ترکه لیصبح استاذاً ي دير يوصيبونا التابع 
لأبرشية أنطاكية حيث «علم لمدة أحد ءشر عام المرامير وقراءة الأئاجيل ي 
اليونانية وأحيى اللغة اليونانية الي كانت قد تردت إلى مهاوي الإهمال » ( ابن 
العبري التاربخ الكنسي > < ۱ ۰ ص ۲۹۱ ) . ولا هاجمه إخحوانه الذين م 
يشجعوا دراسة اليونانية هاجر إلى دير تلعيدا حرث أ كل تنقيح ترجمة البشيتا 
Peshitta‏ <« و النسخة السريانية للعهد القديم المترجہة عن‌النسخة اللاتينية الي 
كانت قد ترجمت بدورها في القرن الرابح . وعاد أخيرآً إلى الرها قبل موته 
بمحوالي أربعة أشهر . وكتابه « الانشرديون » Enchiridion‏ › وهي رسال 
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في المصطلحات المستعملة في الفلسفة »> لا يرال محفوضا في المتتحف البريطاني » 
قسم المخطوطات . حت الرقم 4 -. 


اما جور جيس الذي أصبح « مطران العرب » سنة ۹۸٦‏ فقد كان تلميذا 
لئاوس البلدي 4 وتر جم أورغانون أرسطو الأاطقي ب کله ٍ وتر حماته 
المقولات والعبارة والتحليلات الأولى لا تزال عفوظة في المتحف البريطاني 
تحت رقم ٠٤٠٦١۹‏ » وكل منها مزود بعقدمة وشرح . 


وهذه الأسماء تشمل الفارة الواقعة بين الإنشقاقين والفتح الإسلامي . وغني 
عن البيان تبيان ابحهد الذي بذلته اللحماعة الناطقة بالسريانية في دراسة المنطى 
والميتافيزيقيا الأرسطو طاليسيين والاهتمام الذي أعاروه للدراسات الطبية 
والعلمية . وليست هذه صورة مشرقة أو عبقرية للنشاط التقافي » ذلك أن 
القسم الأ كبر من هذا النشاط كان عبارة عن قل النتصوص الي وصات إليهم 
واعداد ترجمات جديدة هما > وتعليقات عليها » ورسائل توضيحية لأغراضها. 
ولكن هذا أدّى مهمة حطيرة . ولم يخير الفتح الإسلامي شيئ في جرى هذه 
الدراسات › فالأمویو ن لم يتدخلوا في شؤون هذه المدارس » كا أن الطلاب 
السريان مضوا في طريقهم اللحاصة يعيشون حياة بعيدة تماما عن حياة حکامهم 
العرب . وكان ثل بين الفينة والفينة أحد رجال الدين السليمي الطوية أو 
الغاضبين بين يدي اللحليفة شاكياً إليه زملاءه الآلحرين من ر جال الدين . وهذا 
كان أ كار الأسباب تبريرا القدحل الذي جرى المؤرخون على تسميته اضطهاداً. 
ولقد مر حنا نيشوع الذي أصبح جاثليا نسطورياً سنة 1٦1۸م‏ بتجربة من هذا 
انوع » إذ كان مطران نصيبين قد شكاه عدة مرات للخليفة عبدال ملك . 
وكانت النتيجة أن عز ل من منصبه وسجن ثم ألقي به من عل ؛ ولکنه ۾ 
يقتل » بل أصيب برج شدید . وحمله بعض الرعاة واعتنوا به وآووه 
وعابلحوه حى شفي . ثم اعتزل ي دير يوان ( يونس ) قرب الموصل ليستعيد 
مركز ه اأبطرير كي بعد وفاة مطران نصیبین » ولیظل به حى وفاته سنة ۷۰۱م 
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( ابن العبري : التاريخ الكنسي < طûz r Abbeloos et Lamy‏ ۲ ص ۱° 
٠٤١‏ ) . ولة'. کتب حنا نيشوع هذا رسالة ثي الربية تدور حول «واجب 
ال1درسة المزدوج » » على اعتبار آنا مكان للتأثير الديي والأعلاقي من ناحية › 
وكأكاديية للمعارف الإنسانية من ناحية أخحرى ٠‏ كا كتب بالإضافة إلى هذا 
رسائل ومواعظ وسيرة داود . ( راج : 154 ,1 Assemsan B0. iii, pa‏ 
وكذلك › تفسير التحليلات » عطوط ) . 


وحوالي عام 0 ٤م (AIT)‏ )0 اصح مار أا الثالث جاثل قيا نسطوریاً. 
ولقد كتب هذا شرحاً على «نطتق أرسطو ر( ابن العبري + ۲ ص ٠١۳‏ ) . 


وهذا يوصلنا إلى الفنرة الي اتد العام الإسلاي فيها ee‏ هذه الدراسات 
القاسفية والعلبية . كا بدأت فيها الترجمات والشروح تظهر ني العربية . 
ولكن الدراسات السريانية لم نحتف فجأة . ولعل" من المغيد هنا أن نذكر 
بإيجاز بعضاً من أولثاك الذين ظهروا ي الأزمنة المتأخحرة حى زمن ابن العبري 
( المتوى عام ١۱۲۸م‏ ) » والذي انتهى به التاريخ الأدي السرياني . ففي القسم 
الأخير من القرن الثاءن جد صهاردينا وصعلuطوم‏ مطران البصرة بكتب 
مدخلا إلى المنطى ٠‏ وبعد ذلك بقلیل نری صھار حت اعمطںطیمز رئیس 
أساقفة بلاد فارس يكتب في المقولات ( راجع المجاة الأسيوية عدد آيار - 
حزیران ۱۹۰٩‏ ). وکون حنین بن أسحق وابنه اسحق وابن اخته حبیش 
وبعض الرفاق الآخحرين مجمع المترجمين الذي أسسه الحليفة الأمون في بغداد 
لتقل الكتب اليونانية والتصوص الفلسفية والعلمية إلى العربية . ولسوف نعود 
إلى الإشارة إلى هذا العمل فيما بعد . إلا" أن حنين » الذي كان نصران 
نسطورياً »> شغل بالتر جبة من اليونانية إلى السريانية »> كا عد“ ترجمات 
سريانية أو راجعها لكتاب إيساغوجي لفرفريوس ولكتب أرسطو : العبارة 


)١(‏ هتاك خطاً في مقابلة السنة المجرية بالسنة الميلادية » إذ إن اليوم الأول من كائون اللاي 
لحام ۷٤١‏ م يوافق دخوله نهار الحمعة الواقع في ۲۹ حرم عام ٠۲١‏ ه. ( امرجم ) 
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وجزء ن التحايلات والكون والفساد والنفس وجزء من الميتافيزيقا » وكثاب 
« الحلاصة » لنقولا الدمشقي .> وشروح الاسكندر الأفروديسي > والقسم 
الأعظم من کتب جالینوس ودیوسقورس :»وا۵ وپولس الأجيي 
وأبقراط . آما ابنه اسحق فقد ترجم النفس أيضا لأرسطو . ومن ابحدیر ذكره 
هنا أن هذه الرسالة وشرح الاسكندر الأفروديسي هما ابعدآ منذ ذلك المحين 
يتصدران أبرز مركز ني الدراسات الفلسفية » وابتداً حور الاهتمام بالانتقال 
من المنطق إلى علم النفس . وألف الطبيب يى بن ماسويه ( المنوفى سنة ۸١۷‏ 
م) ني نفس الوقت تقريباً كتباً ني الطب مختلفة ني السريانية والعربية . وكان 
كحنين > أحد جماعة المفكر ين الذين جمعهم العباسيون في عاصمتهم الحديدة 
بغداد . ولقد عاصرهما أيضاً من الكتاب السريان د نما ر أو ايباس ) الذي 
جمع الشروح الي كتبت على أورغانون أرسطو ني المنطق » وأبزود الذي 
كتب أرجوزة ني أقسام الفلسفة . وبعد مرورنا بعجموعة من الكتاب الثانوبين 
نصل لل دیونسیوس ین صليي ي القرن الثاني عشر الميلادي » وهو الذي 
كتب شروحا على إيساغوجي والقولات والعبارة والتحليلات . وني مطلم 
القرن التالي ألف يعقوب بن شكاكو مجموعة من «المحاورات » يعالج الكتاب 
الثاني منها مسائل فلسفية في المنطق والفيزياء والرياضيات والميتافيزرقيا . 


وتنتهي ساسلة الكتاب السريان الفلسفيين بخريغوريوس بن العبري أو أبو 
الفرج الذي عاش ي القرن الثالث عشر الميلادي . ومؤلفه « كتاب المدقة » 
وهو موجز ي المنطق يلخص ويشرح فيه يساغوجي. وەۇلفات أرسطو : 
المقولات والعبارة والتحايلات والحدل والسضفسبطة . أما كتاب «مناجاة الحكمة») 
فهو مدنحل محتصر للہنطق والفيزياء واليتافيزبقيا واللاهوت . وكتابه الثالث 
«زبدة العلم » عبارة عن موسوعة في فاسفة أرسطو . وقد ظهر هذا الكتاب 
بصورة موجزة يبحمل اسم « تجارة التجارات » أو « رسالة الرسائل » . وتر جم 
ابن العبري إلى السريانية كتاب ديوسقورس ني الحشائش الطبية ؛ وألف 


۹ الفكر المريي ( + ) 


كتاباً ني مسائل حنين بن اسحق الطبية : كا ألف كتاباً آنحر في احغرافية يدعى 
« معار“ ج الروح » . ويعتبر ابن العبري أحد أعظم اجج السريان اذ استمر 
عدة قرون محتل م رکز ذا فة اة . ولکنه في الحقيقة نم یکن اکر من 
مصنف قام بأعمال موسوعية تتعلق بأحاث أسلافه . 

أما الأهمية العظمى للجماعات النصرانية السريانية فهي أن هذه كانت 
الواسطة الي انتقلت عن طريقها الفلسفة والعلوم الللينية إلى العام العرني . ولم 
قنل هذه العاوم حظاً من التطور ني العام السرياني » حى أن اخحتيار المواد كان 
قد ت ا بد اللينيين قبل أن تصل هده الآثار إلى أيدي السريان . 
وكان قد تقرر ني هذه الأثناء أن قاعدة العلوم الإنسانية هي ى المنطق الأرسطو 
طاليسى » وأن هذا المنطق ‏ شأنه شأن الدراسات الأحرى - بحب أن يفسره 
الشر اح الأفلاطونيون المحدثون . أما ني الطب والكيمياء فكان منهاج مدرسة 
الإسكنلرية بعتبر مرجعاً لا جدال فيه » وكان في أفضل حال له عندما كان 
مينياً على كتب جالينوس وأبقراط وتعاليم بولس الأجيي ني طب التوليد . 
إل" أن طرفاً صوفياً كان يداحل هذه العلوم أي الإسكندرية »> كا كان مازجها 
ارفا التنجيم بحيث أحضح استعمال العقاقير الطبية لنازل الكواكب في 
الأبراج ؛ وهذا ما طبع الطب الإسكندري › وبالتالي العرني + بطابع السحر 
والشعوذة . ولكن علينا الأحاراس كثيراً من التهمة الموجهة إلى العلوم العربية 
والقائلة بها جرد شعوذة » إذ إن بأمكاننا الحرم بأن أعمالا“ أصيلة وقيمة قد 
تم انجازها في حقلي الطب والكيياء ؛ ولو أن من الحائز أن يكون الغموض 
الذي كان يغلف العلم في مصر قد أعاق إلى حد ما تطور التراث الصحيح 
المأثور عن جالينوس وسائر الأطباء اليونان . 

وهکذا اصح بامکاننا أن نفهم أن العلوم الإلمية والفلسفة وساثر العلوم 
الإسلامية قد غرست جذورها اليانعة في تربة كانت مشبعة بالثقافة اهللينية 
( نیکلسون: 9 .م 1914 Mystics of slam, Londo‏ ). وقد جرى انتقال 
الهللينية الى العرب ي خحمسة مسارب : 


أولا : النساطرة الذين احتلوا المرتبة الأو لى بوت نهم معامي المسلمين الأوائل 
وأهم نقاة الطب على الإطلاق . 

ثانياً : اليعاقبة أو المونوفستيين الذين شكلوا الأثر الرئيسى ني إدخال تأملات 
وتصوف الأفلاطو نيين المحدثين إلى العالم العري . 

tt‏ الزرادشتيون الفرس ¢ ونحضوضا ملزسة جندیسابور 4 وذلك رغم 
أن عنصراً نسطوریاً قویاً کان يسودها . 

رابعاً : وثنيو حران الذين ظهروا ني فرة لاحقة . 

حامسا : اليهود الذين وقفوا آنذاك موقفا غريب > إذ لم يكن هم أدنى صلة 
بتراث الفاسفة الأرسطية» كا أن مدارسهم في سورا وفم البداة اهتهت بالقانون 
اليهودي ني الإرث وبتفسير الكتاب القاس فقط . أما الدراسات الفلسفية 
اليهودية فقد بدأت بعد ذالك بزمن طويل » وذاك بعد أن أخذوها من الفلاسفة 
العرب . إلا" نم شاركوا النساطرة في ميلهم نحو الدراسات الطبية ء بحيث أن 
لأطباء اليهود ظهروا في الأيام الأولى لمدينة بخداد . ومع هذا فترتيبهم بأقي 
بعد النساطرة دون شلف . وهمكذا نجد بين الذين كتبوا في الطب من الذين 
ذکرهم الد كتور لكليرك Dr. Leclerq‏ ي کتابه « تاریخ الطب العرلي 
Histoire de la médicine arabe‏ » الذي ظهر ي بار یس عام ۱۸۷٩‏ 
أسماء أشخاص عاشوا ني القرن العاشر الميلاديء کا جد أسہاء۲۹ تصرانا 
و٣‏ ود و٤‏ وٿنيين من وڻنيي حران ۽ ي حينم بظهر ني القر نالتا يسوی ٣‏ من 
النصارى مقابل ۷ من اليهود . ثم حول العمل بعد ذلك بصورة واسعة إلى 
يدي المسلمين . 


ه١‎ 


الفضرالشان 


العصر العربي 


كان الإسلام في صورته الأولى ديناً عربياً حالصا ؛ والحانب الدنيوي من 

رسالة الني محمد پظهر مقدار جهده حع قہائل الحجاز ثي اتحاد أحوي يقضي 
عل عادة i‏ ولیشکل مجتمعاً منظما . وكانت ذه الأهداف الدنيوية نتيجة 
اتأثير المدينة على الني عمد » ولاعتقاده أن تعاليمه الدينية ان تجد اهتماما جديا 
إلا ني مجتمع كهذا . ولقد قوبل الني محمد ني مكة با معارضة الثابتة نتيجة للغير ة 
والتزاع القبلي بصورة رئيسية » وهذان كانا يشكلان الظروف العابيعية المجتمع 
البدوي . وكانت المدينة تتح محياة مدنية متعلورة » ولكنها بدائية دون شلك ۾ 
کا كانت قد ورثت تراثا دستورياً عن المستعمرين الاراميين واليهود .. وبداً 
الني يدرك ي المدية الفرق الناشيء عن تاجي الناس ي حياة جتمعية متظدة 
مقابل الظروف القبلية القديمة الي كانت تقطع الأوصال » وها يلازم هذا 
الفرق من موقف تجاه الدين . ولم يكن هذا الفرق نتيجة للحياة المدنية في 
الحقيقة بقدر ما كان نتيجة الأثر اليهودي › إذ إن ظروف الحياة في المدينة 
كانت ميء لنشوء اللاهوت النظري أكر مما كانت تفعله حياة القبائشل 
المحوحشة . ويبدو أن العرب القدماء قبلوا فكرة إله والحد متعال » و 

قليلا ما فكروا به » إذ لهم لم يكونوا ليعتبروا الإله المتعالي متدحلا“ في 


or 


ي شۆوېم ومصالیم الشخصية المتعاقة بالآمة القبلية الصغرى الي كانوا 
يظنون أنها لى بالشؤون القبلية › والي کانت تعذل علدلا موجعاً حینما 
کچ يال واليها . ول يكن رجل الصحراء ليميل بأفكاره 
المتسامية إلى الله - كا يؤثر عنه أحياناً ‏ كا ل بكن يكن" أي احترام للمة 
الصغار . ووحل الني أ إحدىی اش مهامه 4 راعاة العرب للصلاة . وسلو 
اہم لا عحافظون علیها کثیر ا حى ي وقتنا اللحاضر . ولقد اتصل الني ي المدينة 
درجال کان موقفهم من الدين ٠‏ تاها ا ام > إذ کانوا يلون إل اأبادىء الي 
تلقاها التي من نفس المصادر تلقوها هم أنفسهم . 


لذثك أضاف الني ني المدينة الحانب الدنيوي إلى العمل الروحي الذي كان 
مهتم به هن قب ل . ولم یکن هذا التغّر في الموقف أثر شعوري كبير »› بل كان 
جرد تن لہ ثافوية كانت تبدو ألا تزوده مساعدة مفيدة جداً في عمله الذي 
كان قد بدأه . ولقد جاءت الإشارة إلى هذا العمل في الآية المدئية 44 : ٠١‏ 
الي تقول : « إنا المؤمنون إخوة » فأصلحوا بين أخويكم » . وکانت هذه 
دعوة لإخرانه عرب المجاز لإبقاف حصو مام وللتہسات بعری الأنحوة 
وكان لا يد ذا الاتحاد المنتظر أن يجري على حساب مصالح أولئلك الذين كانت 
عاداتہم ومثلهم أقرب إلى الحرب » والذين ل يكونوا ميالين لمختلف ضروب 
السلام > والذين كان موقفهم ٠ن‏ الذين يعيشون حارج مجتمعهم عدائاً 
بالضرورة . فهل كان هذا الموقف الحربي أي نصيب في خطط محمد ؟ إن 
الجواب يجب أن يكون بالنفي . إن المشاريع الحربية م يكن ها أي وجود ني 
رڪ الإسارم ٤‏ عماطه الأساسي .وهه المشاريح تظهر لنا موقف الي وندلمائه 
المباشرين الر دد والبهم اذام أجبروا على خوض الحر ب كا یظهر بو ضوح » 
وتسلموا القيادة بتمتع » كا يةول الأخ ( الفرير ) لامنس : 


« عمل القرآن على جمح قبائل الحجاز . واستطاعت دعوة محمد أن جهتز 
جیشا کبیراً ومنظا م یهد مثله حى ذلك الین ني شبه ابلعزيرة . ولم یکن 
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باستطاعة هذه القوة أن تظل وة طویلا دون أن تقوم بعمل ١ا‏ . وکات 
الةاوب قد تألفت حول الدين الحديد بعد أن فرض السلم بين القبائل » فانضوى 
اللحميع ببساطة حت لواء دولة الإسلام الي نشأت ني المدينة . وكان « تأليف 
الةاوب » يرمز إلى هذا المدف الأخير . وهكذا قام الإسلام بغلق كل باب 
يدي إلى بعث الحياة البدوبة المزرية من جديد » فبدا بهذا أنه يريد أن يقضي 
القضاء المبر م على عادة الغزو الي كانت أي أساس ذلك المجةمح الفوضوي . 
وكان لا بد لنا أن نرى هذا السيل - الذي سد مجراه مقت - يكتسح المناطق 
المجاورة . فإلى أي حد اعتمد عمد ني تحقيق هذا المدف على بجهود المسلمين؟ 
قد أصبح من العسير على أي إنسان أن يجٿ ڪن هذا الموضوع الذي لاقى 
الموافقة بکل بساطة حى الآن » ) نس : Le berceau de I’'Islam,‏ 
Rome, 1914, 1. p.175).‏ 


وكان الموقف الحربي في غزو الني مكة نتيجة حتمية لتللت الظروف القاهرة: 
إذ کان المكيو ن شدردي العداء لني لدرجة م تبنوا فكرة اضطهاد الدين 
الحدرد . وكانت قبيلة قريش › الي ينتدي إليها عمد > عررقة السب ٠‏ بحيث 
كان أمر اعتناقها للدين ابلحديد ضروري لتقدم الإسلام › إذ إن بطولة قبيلة 
بارزة شيء ضروري . م إن مدا کان شدید التعلق ( بہیت الله ) التارعي 
ني «كة » ها كانت عائلته ترتبط به أبضاً ببعض الارتباطات . وبالإضافة إل 
هذا رغب الي بمؤازرة قبيلته »> لأن بعثته موجهة إليها قبل غيرها . ولو م 
تهزم المعارضة المكية لكان أصبح الدين الإسلامي جرد عبادة من عبادات 
امدينة المحلية ٠‏ وحى ني هذه الحالة كان على الإسلام أن يكون ني موقف 
الداع دانماً . وليس من شك في أن « الحهاد المقدس » كنظام نما هو مبي" 
على تراث هذه الحملة . ولكن حرباً كهذه ترجع أيضا إلى المساعي المتأحرة 
لفتح البلاد غير العربية ؛ وهو تطور لم يكن بقدور الني أن ينتظره . وكان 
لتحدي هرقل نفس الأثر أيضا > وم ننا نميل إلى قبول رواية الببخاري 
التقايدية إلا" أن شيئا من هذا التحدي كان موجوداً . وكان هرقل قد أعاد 
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سوريا إلى حظير ة الأمبراطورية البيزنطية قبل ذلك بفترة وجيزة . وكانت 
الأرض الي استحوذ عليها تضم جزعاً مهما من الصحراء السورية الي تشكل 
وحدة جغرافية مح الحريرة الحربية . وكان من بين رعاياه قبائل عربية وثيقة 
القربى لتلك الي كانت تنزل المجاز . 


وهكذا أصبح الإسلام ديا ذا طابح حربي لأنه انتشر بين العرب في وقت 
كانوا فيه على وشات دخحول مرحاة التوسع والفتح › وهذه المرحلة قد ابتدآت 
بالفعل قبل أن يتخطى الني الطور الأول من رسالته > وهو الطور الروحاني 
المحض . والسبب الوحيد الذي يفسّر عدم تتابح جهود العرب الأولى هو آم 
د هشوا کٹیراً لافتصارهم بحیٹ آم ۾ E‏ 
الانتصار . وكانت الحاليات العربية اوقت مضى قد استوطنت الأرض المتنازع 
حيث تلتقي الأمبر اطوريتان الفارسية والبيز نطية . وكان يظالل هذه الحاليات 
الساطان الإسمى لاحدى هاتين الدولتين العظيمتين . وكانت قضاعءة » إحدى 
قبائل العرب الحميريين » قد استقرت ي سوريا واعتنقت المسيحية > وكات 
من قبل الأمبراطور البيز نطي بسياسة عرب سوريا ( المسعودي » ابلعزء الثالث» 
ص ۲۱۲ ۲٠١‏ ) . ثم تغلبت قبيلة «الح على هذه القبيلة واحتلت. مكانما 
( نفس المصدر »> ص ۲٠١‏ ) . ثم غلبتها مماكة غسان العربية الي اعنرفت 
بالأمبراطور البيزنطي سيدا ها هلاني الحين الذي اعترفت فيه مملكة اليرة 
يسيادة المللك الفار سي . وف الضرة ما بين سني Nat‏ »> حپن کان 
الاضطهاد قد بدأ ينصب على ي مكة » قاد المنذر العرب وأوقح هز عة ساحقة 
باجيش القارسي بقيادة المللك كسرى أبرويز الذي Es‏ سنواٹ 
حلت - حملة مظفرة لغزو مقاطعة سوريا البيزنطية . وأظهر هذا النصر لاعرب 
أن الأمبر اطورية الفارسية > والأمبراطورية الب i‏ > قابلتان للهز عة 
بالرغم من مظهر هما المهيب ؛ ون العزم الأ كيد قد يؤدي بسهولة إلى وضع 
ٹروتیهما حت تصرف العرب . 


ه٦‎ 


ويشكل الفتح الإسلامي ي القرن السابع الميلادي الحلقة الأخيرة من سلسلة 
التوسعات السامية العظمى الي يسل التاريخ أوها تلك الي أدت إلى تأسيس 
الأمبر اطورية البابلية حوالي سنة ۲۲۲١‏ قبل الميلاد . وكانت القوة الدافعة ني 
جميع هذه التوسعات تكن ني العرب الذين يثلون أصل ابخنس السامي » 
والذين كانوا عبارة عن بدو رحل ينزلون مرتفعات غرني آسيا المقفرة › 
والذين كانوا مياون إلى نهب سكان أودية الأنبار وسفوح التلال الأ كار مدنية 
واستقراراً . 


إن حدود المدنية ( الحقيقية أو الممكنة ) في آسيا الغربية هي المناطق الفاصلة 
بين ابحبل والصحراء » وبين ضفاف الأنر العظيمة وسفوح التلال القريبة من 
البحر . وكان من نتيجة هذه الظروف التمييز الدام عبر تاريخ آسيا الغربية بين 
فلاحي السهول وسفوح التلال المتمدنين من جهة » وبين سکان الحيال 
والصحراء المتوحشين من جهة أخرى . وقلما كانت الماك الي قات هنا 
ذات أثر فعال حارج حدود المنطقة الزراعية › إذ كان ابال والصحر اء يشكلان 
عا انحر لا یری فيه › ف أحسن االات > سوی موطن متقلقل . وكان هذا 
العالم غير اللحاضع حكومة ما يشكل مديد مستمراً للسكان المجاورين والمستقرين 
في الممالك المجاورة . وهكلا فقد كانت هذه المنطقة الي تسودها الفوضى 
موطتا لأقوام من المخربين الرحّل الذين بمكن أن ينطلقوا منها مغيرين على 
سكا المناطق الآمنة بعجرد ظهور أي ضعف ني الحاجر الفاص ل بين المنطقتين. 
هما كانت هذه المنطقة (منطقة الل والصحراء ) في أحسن الاما تعرقل 
أعمال الحكومات بتقدعها الملجاً و الأرض ليقيم عليها التعرئة العسكررة جەیع 
الحارىجين على القانون ( بيفان : دولة الساوقيين » ص ۲۲ ) . 


س 


والبلو هم أو لات الذين فضلوا أن يبقوا رحلا لاحتقارهم الزراعة »> 
وکر ههم الحياة المستقرة > حصو صا حياة الحاضرة .وم بشبهون الأجناس 
البشرية كلها في هذه المرحلة من التطور › إذ إم جدون المنفذ الأ كر ملاءمة 
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أطاقام ثي امروب القبلية والغرو . ومند فجر التاريخ المبكر وثروات الشعوب 
المستقرة القريبة منهم تغريمم بشدة »› فهم يظهرون ي أقدم الوثائق مجرد 
عصابات من اللصوص . وكان استعمار الأرض يعقب غارات النهب أحياناً . 
وهكذا تعلمت القبائل المغيرة ثقافة أولثلف الدين استقروا بين ظهرانيهم . 
وكانت الحماعات السامية كلها باستثناء العرب قد شکلت مستعمرات کكهذه 
قبل القرن السابع الميلادي . وكانت كل جماعة من هذه متميز ة عن الأحرى»› 
كا كانت تتميز جميعاً عن اب نس الأصلي بسبب المؤثرات الثقافية الي تعود 
إلى سكان البلاد الأصلبين الي دخلوها . آما ابمنس العربي فقد ظل" مترفعاً 
وجافاً » ممثلا لاظروف الأ كر بدائية › ر غم أنه لم يكن بنجوة مطاقة من 
ردة الفعل . والشيء الوحيد الذي كان a‏ على إيقاف غارات تلك القبائل 
البدوية على الأرض المجاورة الي كانت عط أطماعهم ي النهب هو إنشاء 
قوة عسكرية من قبل أولثك الذين سعوا لوضح حاجز لحماية التجمع المستقر 
الذي يتعاطى الزراعة . ولم يكن كل توسع عربي نتيجة ضغط ال وع الناتج 
عن جفاف الزيرة العربية › کا لم یکن ل لتيجة الحمية الدينية › ل کا یکل 
بساطة بسبب ضعت القوة الي تي حاولت ان تقف سدا ئي وجوههم . 


وكانت القوتان اللتان تحدان الأرد ض العربية في القرن السابع الميلادي هما 
الأميراطوريتين الفارسية والبيزنطية . وكانت كل منهما تبدو للجميع 1 
مز دهرة ومستقرة »> إلا آنهما كانتا على حد سواء في شدة الضعف ني الحقيقة › 
وذلك نتيجة أسباب داخلية ونحارجية متماثاة ني كلتيهما . فخار جيًاً : اهتزت 
كلتاهما بشدة بسبب قرون من الحروب كانتا قد تنازعتا فيها على سيادة آسيا 
الغربية . وقد قاست كلتاهما ي النهاية كثيراً من هجمات الأعداء المتوحشين 
وداخلياً : كانتا متشابهتين في انعدام ال ركيب الاجتماعي الصحيح ني كل منهما 
العداماً كلياً ؛ هذا رغم احتلاف التفاصيل : ففي الأمبراطورية البيزنطية غالبا 
ما کان ینصب دفع الضرائب الباهظة جداً على الطبقة المتوسطة ومامزںC‏ » 
وكانت ابحيوش تتألف من المرتزقة الأجانب ؛ ني حين كانت الأمبراطورية 
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الفارسية تتمتع بنظام طائفي فج قضى على التطور الطبيعي فيها . ونرى في كل 
منهما كنيسة رسمية er‏ بالاض طهاد الفعال > فتنعم بالتالي بعداء قسم کبیر 
من الرعية . 

جاءت سرعة الفتح الإسلامي مقاجثة بدا : فبين امي ۱٤‏ و ٣٣ھ‏ ( ٣٣‏ 
- ١٤٠م‏ ) استول العرب على سوريا والعراق ومصر وفارس . وهم بدینون 
لاإسلام بحركتهم الموحدة الي جعلت هذه الفتوحات ممكنة . غير أن المسلمين 
الأوائل الذين كانوا قد شاركوا الني مله وأعماله » والذين كانوا قد وأضعوا 
في مركز القيادة » ومن ورام قوة المسلمين التوسعية تدفعهم إلى الأمام » م 
يكونوا راضين عن هذا العمل » ولكنهم لم يقفوا في وجهه ني نفس الوقت . 
ولقد نظر كثير منهم إلى هذا التوسع مجزع بالغ جداً : فعندما رأى اللحليفة 
الثاني عمر بن اللحطاب العدد الضخم من مساجين وأسرى جلولاء يساقون إلى 
المحريرة العربية صاح : « الهم إني أعوذ بلك من أولاد سبايا الحلوليات » . 


ولقد حوی تدع الوسلام ثلاث طبقات متبابنة أولادےا : المۇمنون 
الأولون أي الصحابة أو رفاق الني والمهتدون الأولون الذين قدّموا الدين 
الإسلامي على كل شيء » وتمتوا أن يثمر هذا الدين اخحوة حقيقية بين جميع 
المؤمنين » سواء أكانوا عربا أم لا . وکان هم اة عقامى ر غم قلة عددهم . 
ثانياً : جماعة العرب المؤامة من الذين اعتنقوا الإسلام بعد ظهور قوة عمد 
بفتحه مكة » وقباوا الزعامة الإسلامية لأن مدا واللحليفتين الأولين كانوا ني 
مركز القوة . إلا م م يكونوا حريصين على الدين الإسلامي . وكانوا 
مستعدين لأن يسيروا لفتح بقيادة أي قائد كفؤ حالما يبدو واضحا لمم أن 
الأ مبر اطوريتين الفارسية والرومية ضعيفتان بحيث يمكن غزوهما . وكان 
الاتحاد تحت أي قيادة بالنسبة همم يعي الانصياع بالضرورة للدين اللحديد . 
وكان على رس هؤلاء العرب الدنيوبين بنو أمية القرشيون الذين كسبوا من 
جراء كون الني من قریش اکر مما كسبوا بانصياعهم المستمر لاإسلام . 


۹ه 


وهكذا شملت مهابة الإسلام هذه القبيلة التي كونت بالتالي نوعاً مسن 
الأرستقراطية . وعلى الرغم من أن الأمويين كانوا قادرين على ارضاء 
کر يام الشخصي وهو عامل قوي يباو داتعا في نفسية انصاف المحمدنين › 
إذ نمم استطاعوا السيطرة على القبائل الأخر ى لكن هذا الوضح ساعد فقط 
في استمرار ظروف العداء القبلى الحاهلية »> ذلك أن المنافسين قد استاعوا بجدا 
من سيادة قريش . أما السواد الأعظم من العرب فقد كانوا ولا يزالون.- 
لا مبالین بالدين . 


« كان عربي الصحراء القح › وسيبقى › شاكاً ومادياً في قرارة نفسه ؛ 
وإذا كان ذكاؤه المفرط الصاني الحاد حدوداً نوعاً ما فهو متيقظ أبداً في جهته 
الحاصة . ولم يكن فضولياً أو مصدقاً بالأشياء اللامادية واللاعحسوسة . ثم إن 
طبيعته الأنانية » والمعتمدة على ذاته » لم تجد مكاناً أو تشعر عاجة إلى إله قوي 
بإمکانه أن ميه » شرط أن يقيم له الشعائر الدينية وينكر ذاته إزاءه » 
(براوm‏ : 189-190 Litirary History of Persia, i. pp.‏ ( 

ولم يكن العري مالا لاعتبار الأجني المخلوب حى ولو اعتتق الإسلام ‏ 
اا له . وكان فتح البلاد الأجنبية يعي له فقط الاستيلاء على المقاطعمات 
الواسعة ذات المروة العظيمة والقوة اللاعحدودة »> كا كانت الشعوب المغاوبة 
بالسبة له جرد عبيد يمكن أن يستخدمهم في زيادة انتاج الأرض المفتوحة . 
وکان الفاحون عيرو ن الشعوب المخلوبة بين اعتناق الإسلام أو دفع ابحزية . 
إلا أن الأمويين لم يشجعوا حركة الأسلمة لأا مضرة ببيت الال » على الرغم 
من أن الوالي الظالم المكروه البجاج بن يوسف (المتوفق سنة )۸۹١‏ قد أجبر 
حى الذين دخلوا في الإسلام على دفع اطرية الي بعفيهم الشرع منها . 
الا : أما الطبقة الثالثة فكان قوامها الموالي ( والفرد مولى ) ٠‏ وهنم الذين 
اعتنقوا الإسلام: من غير العرب. ومن المفروض نظرياً أن يعاملهؤلاءكإحوة ؛ 
وقد عاملهم المسامون الأوائل كذلك . ولكن العرب الذين. هم من نوع 
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الأمويين عاما وهم كعبيد . ولقد ازداد عدد هؤلاء بسرعة › تبعا لانتشار 
الإسلام الواسع » حى آم أصبحوا يشكلون الا كثر ية الساحقة للعالم الإسلامى 
ي القرن الثاني للهجرة . 


كان اللحليفتان الأولان من المسلمين الأو اثل ومن رفاق الني ي هجرته من 
مكة , أا الحليفة الثالث » عثمان » فرغم أنه كان من صحابة الني » إلا أنه 
کان رجلا ضعیغاً »> وفوق هذا كان من بي أمية الذين خافوه فيما بعد 
بوصفهم العنصر الأرستقراطي ني مكة . ولا كان عثمان لا يستطيع التخلص 
من المحاباة الي هي إحدى نقائص العربي »› فقد سمح لفانحي سوريا ومصر 
والعراق وفارس الأثرياء أن يصبحوا ضحية الأفراد الطموحين من العشيرة 
الأموية . وهكذا كان عثمان مسولا عن توجيه الدولة الإسلامية وجهة 
دنيوية . وفي عام ٠‏ للهجرة » عندما وقع ضحية الاغتيال » خافه علي » أحد 
المسلمين الأوائل وابن عم الني وصهره ( زوج ابنته ) . ولكن الانقسام الداخلي 
ظهر عند أرتقاء علي سدة الحلافة كحقيقة واقعة . فالمسلمون الدنيويون الصرف»› 
بقيادة معاوية الأموي الذي كان والياً على سوريا رفضوا مبايعة علي ٤‏ للبم 
کانوا یعتبرون أن له ضلعاً في مقتل عشمان » أو حامياً لقتاته على الأقل . ومن 
جهة أخرى فإن فرقة اللحوارج الي كانت تداعي آنا تمشل السلف الصالح من 
المؤمنين » ولكثها كانت في الحقيقة مكونة. من عرب الحزيرة العربية 
والمستعمرات‌الءسكرية ممن كانوا بحسدون العصابة الأموية على قونها وثرو ناء 
كانت هذه الفرقة تناصر عاي في بادىء الامر » ثم انقلبت عليه بعد ذلك ؛ 
وكانت المسؤولة عن اغتياله عام ١ه‏ . 

وبوت علي" أصبح معاوية حليفة ؛ فأسس الدولة الأموية الي حكمت من 
عام ١٤د‏ إلى عام ١١۳٠د‏ . وخلال هذه الفترة بكاملها كان اللحليفة الرسمي 
عربا اول ومسلما ي الدرجة الثانية . وتشكل هذه الفرة الي ٠توارى‏ فيها 
دين محمد إل الوراء » وأصبح العرلي يعتبر نفسه فاا بحكم رعية > المرحلة 
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الثانية من تاريخ الإسلام . ولم يكن الناس جبرون على اعتناق الإسلام في 
الحقيقة إل في عهد عبر الثاني ( ٠ )ه٠١١ 44١‏ إذ إن الأسلمة لم تكن 
تنشجع لأنها «ضرّة بالمعزية الي كانت تجى من غير المسامين . كا لم تجر أية 
حاولة لفرض اللغة العربية إلا في عهد عبد المللك ( )۸٦ - ٠٠١‏ الذي كان أول 
من ساك عملة عربية . وكانت السجلات العامة تكتب والأعمال الرسمية تنفذ 
باليونانية أو الفارسية أو القبطية » وذلك حسب ما تقتضيه الضرورات المحاية . 
وييدو أن العدول إلى العربية قد اقتر حه الكتاب غير المسلمين . وعنلما أصبحت 
العربية الأداة لإدارة الأعمال العامة شاع استعداطا بين الناس ٠‏ وذلك بدافع 
من الرغبة والمنفعة الشخصية . وكان استعمال العربية حى ذلك اين مقتصراً 
على الذين أصبحوا مسامين فقط . ولقد توجب بعد ذلك على الذين بعملون 
بجمع اراج أو إدارة القضاء أن يتقنوا تعلّمها . وأصبحت هذه المسألة فيما 
بعد ذات أهمية عظمى › إذ إنما وقرت وسيلة مشتركة لتبادل الفكر ني طول 
العام الإسلامي وعرضه . 


ولقد أصبح العرب » بحكم كولم حكاماً لسورية » على اتصال بثقافة 
متطورة إلى حد بعد » استخدم‌وها في عدة الات : ٤‏ ناء المجتمح والنظام 
الاجتماعي بشکل عام > وي الفنون والحرف › وفي اللحياة العقلية . وكان 
الأثر الإغريقي وثيق الصلة بم » إلا أن العنصر الفارسي كان أوثق صلة . 
تايع موظفو الأرياف ي سوريا عملهم + وكانوا جميعاً متمرسين بالأساليب 
الإدارية الي كانت مطبَقة ني الأمبراطورية البيزنطية . ولا كانت سوريا قد 
افیف مركز الحكومة الأموية » فقد وقعت الحلافة تحت التأثير الإغريقي . 
ولكن رغم كل هذه المظاهر » ييدو أن الأثر الفار سي كان قوياً في التنظيم 
السياسي » حى في زمن الأمويين آنفسهم . وكانت الحكومات الي كانت 
قانمة قبل ذلك في مصر وسوريا إقليمية تعتمد على الحكومة المركزية في بيز نطة 
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وتتبعها » وتستعين بها لتمدها بالموظفين البيزنطيين ليشغاوا المراكز الع ليا على 
الأقل . وكانت الحكومة الفارسية من جهة أخحرى حكومة قانمة بنفسها » منظمة 
في جميع مرافقها الي من بينها السلطة العليا المركزية . وحتى سقوط الأمويين 
الذي أضحى بعده النفوذ الفارسي هو الأقوى » كان البناء ااسياسي للدولة 
الإسلامية تجريبياً إلى حد ما . ويبدو أن الحكام تركوا التفاصيل برمتها للموظفين 
التابعين هم »> فوقتى هؤلاء - تبعاً لحاجات الدولة - بين العناصر الي أحذوها 
من الإدارة الإقليمية القديعة . 


أما ني مسائل الضرائب فقد استمر النظام الذي كان معمولا به ني أول عهد 
الحلاقة ؛ كا استبخدمت الطرق السائدة في جمع ابلحزية > فكان الحکم الأموي 
من هذه الناحية غير مرض . وكان مثل العرب كشل كثيرين ممن ترعرعوا 
ني الفقر ثم أضحوا أغنياء فجأة » إذ إلہم تصرفوا وكأن ثرولهم لا تنفد : 
فکان کل حا کم يشري مركزه من الدولة . وأصبحٽ العادة المترعة أن يدفع 
الحاكم المحديد مباخاً من الال للحاكم السابق » ثم يصبح بعدها مطلق اليد في 
أحذ ما يستطيعه من رعایاه الذين لا حول هم ولا طول استعداداً لليوم الذي 
تنتهي فيه فرصتة ي الابتزاز . وكانت هذه الأحوال غير المرضية للنظام المالي 
الأموي أحد الأسباب الرئيسية لسقوطهم ؛ فعندما سأل المنقري أحدَ شيوخ 


« ثا شغلنا بلذاتنا عن تفقّد ما کان تفقده يازمنا » فظلمنا رعيتنا › 
فيسوا من إنصافنا > وتمنوا الراحة منا »> وتحومل على أهل خراجنا فخلوا عنا » 
وحربت ضیاعنا فخلت بوت أموالنا » ووٹقنا بوزرائنا فآثروا مرافقهم على 
منافعنا وأمضوا أموراً دوننا أخفوا علمها عنا . وتأحر عطاء جندنا فزالت 
طاعتهم لنا . واستدعاهم ع داتنا فتضافروا معهم على حربتا. وطابنا عداو نا 
فعجزنا عنهم لقاة أنصارنا . وكان استتار الأخبار عنا أوكد أسباب زوال 
ملكنا » ( تاريخ المسعودي » الحزء السادس ص )۴١ ۴١‏ . 
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ولذلك قإنه لن يكون من باب التحامل على العرب أن نقول بم م يتعلموا 
شيت حال العهد الأموي من فنون الحكم ومن أعمال الادارة » فقد كانوا 
مثابة الورثة المبدرين الصغار الذين يتركون أمور الحزئيات لرجال أعماهم 
ویکتفون هم بتبدید مدحوهم . 


أما بالنسبة للقانون المدني فإن الأمور تتاف : إذ إن هذا القانون يرتكز 
بالضرورة على البنية الاحتماعية والاقتصادية لامجتمع ؛ وهذا كان متلفاً ني 
الأقطار المفتوحة عما كان سائداً ني الحزيرة العربية لدرجة أنه أجبر العرب 
على مراعاته . وفوق هذا » م یکن ف أول عهد الإسلام حد واضح بین 
القانون الذيني والةانون المدني » فكان الإرث وأخذ العهد ومسائل كهذه تخضع 
عند العرب لتوحيه وموافقة الشريعة التي أوحى با الله إلى نبيه ؛ ومثلا على 
ذلك السو. ة الرابعة ٠ “١‏ وهي ا أواخر السور ادنية » نتحتوي على 
عبارات تتعلتق بالولاية والإرث والزواج ومواضيع قرببة من هذه › وذلك 
طبقاً للظر وف الاجتماعية الى كانت سائدة في المدينة . أما بالشسبة للمستعرات 
اليونانية والفارسية فقد كان على العرب الفاتجين. أن يتعاملوا في ظروف أكار 
تعقيداً لم ينفع معها القانون المنرّل » رغم أن عتواه قد عالج الموضوع إلى حد 
كبر لا بمكن تجاهله . وبدا من المستحيل تجاهل ما أوحى به الله واستبداله 
بتشريع الف له ؛ رغم أن هذا قد تم في الأمبراطورية العثمانية 'الحديثة > 
ولكنه م يم دون معارضة خطيرة وشديدة . ولم يكن السكوت عن هذا الموضوع 
في القرن الأول ممكتا » إذ إنه كان من الممكن لأية عصبة لم تتأثر بالإسلام أن 
تستخدمه لتقويض الدولة الإسلامية الي كان يشد أزرها بالدرجة الأول 
الاحتزام العظيم لسنة الني . ويمكننا الميل إلى الافتراض بأن الأموبين كانوا 
يتر ددون بالقيام بتجربة من هذا النوع » إذ إما كانت خطرة للغاية . وهكذا 
كان المجال الوحيد المفتوح ماهم هو نوسيع الشريعة المقدسة بحيث تشءل 


١ (‏ ) سورة المائدة . 
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المتطلبات الحديدة . وقد تم" هذا ي العهد الأمو ي باضافة عدد ضخم من 
الأحاديث المصطنعة الي تروي ما قاله ابي وما فعله في ظروف لم يشهدها مطلقاً. 
وإن“ وصفنا هذه الأحاديث ب« المصطنعة» لايتضمن بالضرورة كوا مزورة . 
على الرغم من أن کثراً منها كان كذلك لدرجة بظهر فيها الدافع القوي في 
زيادة امتيازات وحقوق العصبة الحاكة » أو تأكيد تفوق قريش على ساثر 
القبائل » أو ما شابه . ولكنها كثيراً ما كانت « مصطنعة » إععى الصبغة القانونية 
الحائز ة الي تصحح القانون القالم لتأمين المساواة . وعندما نشأت هذه الظروف 
الحديدة أصبح من المفروض أن يطرح السؤال التالي : كيف كان من الممكن 
أن يتصرف الرسول ني مثل هذا الحال ؟ آما الصحابة الأوائل الذين تثقفوا في 
نفس البيثة الي تثقف فيها الني فقد كانوا واثقين أن نظر تم هي نظر ته تماماًء 
لذللك م ددرا ی ان ھا کان بعکن أن يفعله أو يقوله ؛ وكانت عباراتهم 
صحيحة تماما تقريباً . ولكنهم ذكروا رمم او آنه قل عنهم فيما بعد › 
وکن ما قالوه هو ما قام به الرسول قاله ف“ . وعندما نشأت مسائل جديدة 
٤‏ الأجيال اللاحقة دستشعر الناس أ ية صعوبة ي قول الافراض الذي بقول 
إن النى كان بمكن أن يقبل بالحاول المعقولة والعادلة الى جاء با المشرعون 
الرومان . وهكذا فإن قسما لا بأس به من القانون المدني الروماني قد دحل ني 
الحديث النبوي (راجع : 
Santillana : Code Civil et Commercial tunisien. Tunis, 1899)‏ 
وهذا لا يفترض أن الحكام والقضاة العرب درسوا القانون الروماني » وإنما 
آحذوا إنصو صه > بکل بساطة »> هجا وجدوها مطبقة ي سوريا ومصر . 
وهكذا تعلموا مبادما العامة من خلال تطبيقها ي المحاكم المدئية الي كانت 
قانمة آنذاك . ونجد ني كثير من أحاديث النى أشياء بعكن إرجاعها إلى أصول 
زرادشتية ويهودية بل وحنى بوذية > رغم أن دنه الأشياء تتعلق إعمارسة 
العبادات ووصف الاورائيات . وهذه تظهر استعداد الإسلام لامتصاص کل 
ما كان على اتصال به . وهكذا فإن القانون الروماني كصدر أساسي القشريع 
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فيما تعلق بالحاجات الفعلية للقانون ملا حير كبيراً من السنة . 

م يبدأ المسلمون بالدراسة العلمية لشريعتهم وتمحيصهاً ونقدها وتنسيقها إلا 
في نهاية العهد الأموي . ولقد كانت هناك مدرستان للتشريع في البداية : إحداهما 
سورية والأحرى فارسية . أما السورية فقد أسسها الأوزاعي (المتوفق سنة 
۷*) وهي الي سيطرت - لفرة ما - على جمیع العام الإسلامي الذي كان 
جز ءا من الأمبراطورية البيزنطية . أما الدرسة الفارسية فإنما تدين بأصلها إلى 
أي حنيفة ( المحوفى سنة١٠١٠ه)‏ . ولا كان العباسيون قد نقلوا مركز اللحلافة إلى 
العراق » فقد فرض مذهب أي حنيفة تلميذه أبو يوسف ( المتوىسنة )۸٠۸۲‏ 
والذي أصبح قاضي القضاة ني خلافة هرون الرشيد . وكان هذه المدرسة من 
زايا ما يفوق المدرسة السورية . ولقد أصبح مذهب أي حنيفة هو المذهب 
الرسمي للبلاط العباسي ٠‏ ولا يزال سائداً حى الآن ني آسيا الوسطى وشمال 
لهند وفي كل مكان يظهر فيه العنصر الركي ؛ ني حين أن المذهب السوري 
قد انقرض . وعثل ٥‏ ذهب آي حنيفة تنقيحاً جدياً ومعتدلا بحميع الطرق الي 
استعملت فعلا كتوسيع للنظام الإسلامي ٠‏ وذلك كي يفي محاجات الدنية 
المعقدة والمتقدمة . فقي ظل الأموبين سد المشرعون كل نقص ني القانون 
باستعمام (الرآي ) الذي كان ينعي بتطبيق آراء أي رجل متمرس بالقانون 
الروماني لتمييز الح والعدل . ولم يكن يلحق ي تلك الفتر ة أي عيب بالرأي 
الذي استقر على النظرية الي تقول إن بامكان العاقل الذ كى المتبصر أن يدرك 
ما هو حق وعدل . وعلى هذا يمكن القول بأنه كان نمة مقياس موضوعي 
لاصواب والحطاً بمكن إدرا كه بالتساؤل الفلسغي . وهذه النظرية تظهر تأثير 
الأفكار اليونانية المتمثلة ني القانون الماني . إلا" أن العهد العباسى أظهر ميلا“ 
قوياً لحد من استعمال الرأي . ويظهر هذا الميل عند أي حنيفة الذي يعطي 
«ذهبه وزا لكل آية اجابية من آيات القرآن بمكن أن تتصل بالقانون المدني ؛ 
ولکنه قلیلا ما کان يعتمد على الحديث . أا القياس نقد بالغ باستعماله . 
ويعي بالقياس الحكم على حالةجديدة بقارنتها بأخرى قدعة عابمحها القرآن . 
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کا یعتہد عل ما بسمی بالاستحسان » أو بکامة آحری » اتباع ما يبدو صواباً 
وحقاً حى ولو خالف التتيجة المنطقية الى تستخلص من القانون المرّل . وهو 
في هذه الحالة الأخيرة فقط يقبل « بالرآي ». وهذا الاستحسان حصور فقط 
بتي ج ضروري معن لتجتب السف الظاهر : وھکلا کا فسا 
کان مذهب آي حنيفة ا وألين وأ كار عقلانية من أ أرة معالة أحرى للشرع 
الاسلامي . ولكن من اللحطاً الافتراض أنه لا يزال ليّناً وعقلانياً > ذلك ت أن 
الأحكام المستحسنة قد اقتتصر فيها على رأي السلف » والقانون الحنفي يعبر 

فقط عن هذه الأحكام الثابتة غير المرنة الي تعود إلى أوائل عهد الاسلام : 
وهذه القضية مشاببة العابدة مسألة العدالة في تاريخها عند الإنكليز . فى الأزمنة 
القديمة كانت المساواة تظهر لنا المبادىء الفلسفية للعدالة الي من شأنبا [صلاح 
مساوىء القانون العام Coımon Law‏ . إلا“ أن المراولة الحديثة تظهر لنا 
هذه المبادىء بشكل تحجر بقنصر على سوابق جافة وشكلية في تطبيقها 
كالقانون العام نفسه . والاستحسان- كا يفهمه المرء لأول وهلة - بظهر 
تأثير القانون الروماني والفلسفة الاغريقية » إذ إن كلا منهما وقف موقغاً 
موضوعياً متفكراً إزاء ما هو حير وشر » وهذا بمكن كشفه بالاستقصاء . 
وکانت تعاليم الرواقيين - وهي ظاهرة في القانون الروماني - تيل إلى معابمة 
هذا الكشف باعتباره آثياً عن طريق الحدس . فمن المىكن إذن أن نقول دون 
تردد إن « الاستحسان » ذو أصل هلليي ۰ ویدعم قولنا هذا ما سبق ایراده 
من الشواهد . إلا آنا عندما نقارن آراء آي حنيفة بتعاليم مماصره واصل ابن 
عطاء ( التو سنة ١۴٠ه)‏ ني التوحيد بجد أنفسنا مضبطرين لأن نستخلص 
حقيقة حضوعهما لنفس المؤثرات . وتعود هذه المؤثرات عند واصل إلى 
الفلسفة اليونانية . أما أبو حنيشة فمن غير العدل افتراضنا أنه قرا الفلسفة اليو نانية 
أو القانون الروماني » إذ إنه عاش في حقبة من الزمن كانت المبادىء العامة 
المستخلصة من هذه الأصول في بداية شيوعها في الفكر الإسلامي . هذا رغم 
ان تعاليم آي حنيفة نميل إلى تحديد وتعريف تطبيق المبادىء العامة حسب نظام 
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معين . وكان المسلمون الأولون يفترضون تعلتى اللحير والشر بالإرادة المطلقة 
لله الذي بأمر وينهى حسب ما يراه مناسباً . إل" أن أثر الفاسفة اليونانية هو الذي 
أدحل فكرة كون هذا التمييز بين احبر والشر ليس ٠طلقاً‏ » بل يرتكز على 
بعض الاعتلافات ني الطبيعة ؛ وأن الله عادل لأن أو امره تنسجم مع هذا 
الاعتبار . 
ويوجد اليوم آربح مدارس للتشريع ني الإسلام السلفي (السني) . 

والاختلاف بينها ي معاحة مسائل الشريعة جائز . وکایراً ما توصف هله 
المدارس بالفرق الإحتلاف ني الرأي بينها معلها جميعاً من أهل 
السنة . ويشكل أتباع أبي حنيفة الغالبية العظمى من أتباع هذه المدارس . أما 
المدارس الثلاث الأحرى فتعتبر رجعية إذا قورنت بالمدرسة الأولى . فلقد 
حرص مالك بن ای (المتوق سنة ۱۷۹ھ )معاصر أي حنيقة عى کره 
الأخحذ بالاستحسان» ومن ثم الأخذ بالرأي الذي استبدله عا سما «الاستصلاح». 
3 استغى عن القياس عندما تكون نتيجته النطقية ضر ة بالحماعة . ویبلو 
الاحتلاف على أنه تصحيح لفظي أكثر منه تغيير مادي . إلا" أن الدافع الذي 
یکمن وراء هذا واضح › وهو يتضمن ردة فعل سنية . ولقد على مالك ي 
تفس الوقت أهمية کہری عل الحدیث > مضيفاً اليه ضا میداً « الاجماع » 
الذي عى ني مذهبه العرف العام ثي المدينة . وليس من شاك ني أن موقف 
مالك كان سليماً : فا حولة الإسلامية اكتسبت شكلها في المدينة » ولايستطيع 
أي شي ء أن يوضح سياسة الي وصحبه بالقدر الذي يوضحه العرف المحلي 
الذي كان سائداً في المدينة لآم . ولقد تناول مالك ي الوقت ذاته الحديث 
بنظرة جادة . والواقح أن مجالحة الحديث بالطر بقة النقدية والعلمية بدا بکتابه 
العروف باسم «الموطاً » . وتسيطر «درسة مالك اليوم على صعيد مصر 
وشمال افريقيا ني قسمها الواقع إلى الغرب من مصر . أما الحجة الثالث فهو 
الشافعى (المتوفى سنة ١٠۲ه)‏ › وقد اتخذ «وقفاً وسطاً بين أي حنيفة ومالك» 
مفسراً « الاجماع » على أنه العرف العام للمسلمين » لا في المدينة وحدها . 
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والإمام الرابع هو أحمد بن حنبل ( المتو یس ۸۲٤۱۸‏ ) . وکانت لهھ مکانة عل 
ين أهل السنة > حصو صا ف بداد . أا الان فایس له آتباع إل"ّ ني الأجراء 
القاصية من الحزيرة العربية فقط . 


أما ني عالم الفنون والصنائعم » فأفضل دليل لنا يكن في فن العمارة 
والمندسة . فالحرب لم يكن فم في هذين السقلين أية مهارة » وكانوا يعون 
عجزهم ني ذلك . وكانت المساجد الأولى جرد قطع مسورة من الأرض 
enclosures‏ . ولکن نوعا جدیدا من المساجد نشا ني حکم الحليفة الأموي 
الأو ل معاوية الذي استخدم البتائين الفرس من غير المسلدين ني بناء مسجد 
الكوفة . فبناه هؤلاء عل الطراز الأعماري الذي کان يستعمله ملوك ساسان . 
ولقد أبقي ي هذا المسجد على اظام رقعة الأرض المربعة والمسورة التقليدية > 
إلا" أن هذا الشكل الرباعي القامم الزوایا قد حيط برواق على شكل سوابيط ` 
قابمة على اساطي"“ حجرية مستديرة يبغ ارتفاع الواحد منها ثلاثين فراعاً › 
وقد أمسلك بعضها ببعض بواسطة رباطات من حدید ونضائد من رصاص . 
ومنذ ذلك الزمن والشكل الرباعي القام الزوايا والمحاط برواق هو النمط العام 
المسجد اب مامح . وبقي هذا الطراز معمولا به حى استبدل ئي العهد التركي 
الأحبر بالابنية الي على مثال الكنيسة البيزنطية ذات القباب ؛ ني حين أن التبة 
کانت تستعمل في الأزمنة الأولى كغطاء الضريح فقط : سواء ما كان انا 
عفر ده آو متصا“ مسجد ما , 

ولقد استحمل الليفة معاوية الطوب والطين في اصااحاته في مكة + كا 
استقدم العمال الفرس ليقوموا بهذه الاصلاحات . وي عام ۱۲6ھ( ۷۰۰م( 
وجد اللحليفة الأموي الحامى ٠‏ من الضروري اصلاح الضرر الذي سببه 
الفيضان في مكة » فاستعمل هذا الغرض مهندسا معمارياً مسيحياً سوريًاً . 


۷٣4 س‎ ها٣١‎ = ٠٠١ ( المقصود بالحليفة الأموي الحامس هو هشام بن عبد املك‎ )١( 
والحقيقة آنه هو اللليفة الأموي الماشر وليس المامس كا يدعي الولف (الترجم)‎ . ), ۳ 
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وي يام اللحايفة الوليد الذي جاء بعده أديد بناء المسجد القدم في الفسطاط 
الذي يعرف اليوم « مسجد عمرو » على يد المهندس المحماري بحيى بن حنظلة 
والذي يرجح أنه كان فارسياً . وكان المسجدالأول جرد أرضمسورة. ما ثاني 
أقدم مسجد ني القاهرة فهو الذي بناه ابن طولون (المتوق سنة ۸۲۸۳) › 
وقد شرف على بنائه مهندس معماري عير مسام أيضاً » وهو ابن الكاثب 
الفرغاني النصراني . وم يقتصر أمر اعتماد المسلين على المعماريين والمهندسين 
والصتاع الإغريق والفرس بنوع حاص ١:‏ والأقباط بدرجة أقل › في البناء 
والزخرفة ثي أول أمرهم فحسب » بل تعدّاه إلى يام العباسيين يض . وي 
أسبانيا ني الققرن الثاني ر القرن الثامن الميلادي ) نجد الأمبر اطور البيز نطي يرسل 
أحد المختصين بالفسيفساء و ۳۲١‏ قنطاراً من الحجار ة الفسيفسائية لتر ا 
اللحجامح في قرطبة . 


وهكذا نرى أن الفن الإسلامي برمته قد بدأ بداية بيز نطية . إلا" أن الأراث 
الفي البيزنطي قد اتجه وبجهة أخحرى لروره في وسط فارسي . وهذا الوسط 
هو الذي صنع جميع الأعمال الي أنجرت بعد أفول شمس الأمويين » أما في 
الغرب فقط » أي في اسبانيا » وإلى حد أقل ني شمال افريقيا » فنجد ملامح 
الأثر البيز نطى المباشر فيما بعد . أما الفن الفارسى › كا تطور في هد الساساايين 
الأنحير a‏ کان ددوره مدا من ماذج بيزنطية > وبصورة رئيسية من 
أمثلة الصتتاع الذين أدخلهم كسرى الأول ( ا متو حوالي عام ۲۸م ) . غير 
أنه حى بي هذه المرحلة المبكرة كانت هناك بعض المؤثرات افندية ظاهرة في 
الفنون الفارسية ٠‏ والبيز نطية الشرقية > كاستعمال العقد ( القنطرة ) الي على 
شكل حدوة الحصاں مثلا » والذي ظهر أول ما ظهر في آسيا الغربية ني كنيسة 
دانا على الفرات حوالي سنة ٠٤٠١‏ ميلادية . ولكن قنطرة حدوة الحصان الي 
كانت تستعمل قبل العهود الإسلامية »> وخحصوصا في اند » كانت لمجرد 
اازخرفة » ولم تكن تدخحل في تركيب البناء . 
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وهكذا يظهر أن الأثر التقيقي لاإسلام ثي مضمار الفن وفن العمارة يكمن 
ي ربط تلف أجزاء العام الإسلامي وصهرها ني حياة مشت ركة > يث أن 
الشام وفارس والعراق وشمال افريقيا واسبانيا خضعت انفس المؤثرات الي 
كانت ني أساسها إغريقية أو اغريقية فارسية » وذلك قبل أن يدخل العنصر 
المندي الذي كان ذا أهمية ثانرية » إذ دخل البلاد عن طريق الفرس . ولقد 
كان الفن البيز نطي قبل انتشار الإسلام قد حل حل النماذج المحلية في مصر 
کلھا . وکانت هذه ھی الخحالة إلى حد کبیر ي بلاد قارس .. و مكنا القول إن 
الإسلام قد نحلتی اسلو با شبه بيزنطي كان يدين بملاعه البارزة إلى أثر الفنانين 
الفرس ۽ ولکنه کان توصل بي بعض الأحايين لى مستوی رفع باستقدامه 
الصتاع الروم . كا يمكننا قول الشيء نفسه تماما عن تاريخ الفنون الحزفية 
وتریین الخطرطاث .ت آن القرآن قد حرم تصودر الاشكال ا خروانية › 
فقد روعي ذلك بدقة ثي بعض الناطق فط »> وقلیلا ما روعي ي بلاد فارس 
واسبانيا » وهذا كان سبباً ني الاهتمام الشديد بصور النبات والنمافج اهندسية 
ني التزيين ي بعض البلدان الإسلامية . 

أما ني سحقلي العلم والفاسفة فنستطيع أن نجد الأدلة الوفيرة عليهما في او 
اي ولكننا جد مادة ضئيلة جد منهما ني العصر الأموي . ون عرف 
أن مدرسة الطب ي الإسكندرية استمرت في الازدهار ؛ كا قرا عن رجل 
مسيسي يسمی أدمزسوالديبرز بدراسته لكتب هرمس الفامضة الي كانت القوة 
العضية والدافعة في توجيه الحلم في مصر وجهة السحر أن أحد الشاب 
الرومان » واسمه ماريانوس › طلب العلم على على بده ؛ إلا آنه عاد فانزوی ي 
صومعته قرب ماينة القدس بعد و وفاة استاذه . ويقال إن الأمبر خحالد بن يزيد 
الأموي (المتوش سنة٥۸ه-‏ ٤٠۷م)‏ آأصبح تلمیناً لاریانوس ودرس عليه 
الكيمياء والطب والفلك » وألف ثلاث رسائل ورد ي احداها حاوراته مع 
ماریانوس > وي الثانية الطريقة الي درس مها الكيمياء » وقي الثالثة الرموز 
الغامضة الي کان بستعه لها استاذه . وكانت الإسكندرية قد احتفظت بشهرما 
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کمرکز رئيسي الدراسات الطبية والعلمية خلال العصر الأموي بأ كله وذلك 
قبل أن تنتقل هذه الدراسات إلى بلاد فارس . 

لم يبدأ أثرالفكر اهلليني بالظهور في صورة نقد لسلمات عام التوحيد الإسلامي 
إلا قرب ناية العصر الأموي . ففي التشريح مثلا > ليس هناك من ساس 
للافر اض بان المسلمين ني هذه المرحاة كانوا على صلة بالتراث اليونات . إلا 
أن هناك أفكارآً عامة ةد أدركوها بنخالطتهم للذين كانوا يخضعون للأثراهلليي 
منذ زمن طويل »› وخحصوصا بمخالطهم النصارى الذين كان لعام النفس رما 
وراء الطبيعة والماطتق أثر عظيم لديم ي اللاعوت » وذلك سبب طبيعة 
مجادلات الأريوسيين وصواإو ولنساطرة والمونوفستيين الي غالبا ما كانت 
مناقشات ي علم النفس والميتافيزيقيا . أما الاراء الي صخ المسلمون على 
اتصال بہا فقد ترکت صعوبات لدم ي الفقه » رغم أن هذه النظر يات الدينية 
قد تشكات ني ججتمح كان على جهل مطلتق بالفلسفة . ولقد قابل المسلمون 
السلفيون هذه المسائل بالرفض المطلق › وأبوا التسليم بوجود أية صموبة أو 
أبة مسألة جديرة بالاعتبار ؛ وقالوا إن العقل لا بمكن اطلاقه في وحي الله . 
وكان انكار الوحي أو الدفاع عنه عندهم بدعة . إلا" أن آنحرين شعروا بوطأة 
المسائل المعروضة » ولكنهم كانوا شديدي الإيان بنص القرآن . فحاولوا 
التوفيق بين نص القرآن ومبادىء الفلسفة . آما المسائل الى عرضت فكانت 
تتعلتق )١(‏ بالوحي الإمي ( ۲) بمسألة حرية الإرادة. ٠‏ 

ولا : يتكلم النبي عن الوحي فيقول إنه تنرّل عليه من الله . ويشير إلى 
«أم الكتاب » ' التي يبدو آنا تدل على الأصل اللحفي الذي أوسحى بالآبات. 
وکن أن يشير هذا إلى فكرة « الكلمة ) الي هي تعبیر » فیکون الني هذا 
متأثرآ بالنظريات المسيحية واليهودية الي هي ااا“ ذات صبغة أفلاطونية . 


ولكن يبدو من المرجح أنه لم يكن لديه نظرية واضحة جدا بالنسبة «لأم 
١ (‏ ) سورة القاتحة . 
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الكتاب » . ولقد نشأت منذ زمن مبكر فكرة قدم القرآن لا في کلماته » 

بل في مادته ومعناه »> وذلك كجزء من حكمة الله » ونه صي في كامات في 
الوقت المناسب > ثم نزل على الرسول . وهذا رأي أهل السنة ؛ وذلك بناء 
على الاية ۰ : ٠١‏ من القرآن الي تقول أنه کتب « بأيدي سقرة » » 

ففھمت على آنا تعي آنه کتب بأمرمن الله لمخلو قات نورıilة Supernatural‏ 

فی الحنة »> ثم نزل يما بعد على الني . وهذا ليس المعى الضروري للاية › 

إذ من الممكن أن تشر إلى وحي سابق نزل على اليهود والنصارى واعتبره الني 
حا ثم كذ به فيما بعد » بحيث يصبح القرآن الصورة الصافية للحقيقة الإلية 
الي يعرضها الوحي ي ٠ا‏ سبق نزوله من الكتب السماوية بصورة مشوهة . 
وني أيام الأمويين »> وحين كانت حركة سلفية مترمتة لا تزال في طور التشكل 
في أنحاء غير موالية للخليفة الرسحي » ظهر رأي يقول بأن كلمات القرآن 
نفسها كانت مشاركة له في القدم ؛ وأن كتابة هذه الكلمات قد حصلت ني 
اوقت المناسب . ويبدو من المحتمل أن نظرية « الكلمة » الأزلية هذه كان في 
أصلها عقيدة « اللوغوس » المسيحية ؛ ويمكن أن ترد" هذه النظرية أيضا إلى 
تعاليم القدرس يوحنا الدىشقي (المتوفق حوالي سنة ۰ - ٣۷۷م‏ ) والذي 
قام بدور مستشار الدولة ي خلافةأحد الأموبين :إما يزيد الاني أو هشام؛ وتلميذه 
تیودور أبوقارا (المتوق سنة ۸۲١۷‏ ١۷۳۲م‏ ) هو الذي عبر عن صاة 
اللوغوس المسيحية بالأب الأزلي بتعابير تشبه إلى حد بعيد تلك الى كانت 
تستعمل في علم التوحيد الإسلامي لتعيين العلاقة بين القرآن أو الكلمة الموسى 
بها والله (قارن : فون کریر sStreifzuege‏ »> الصەحات ۷ 4) . 
ونحن نعلم من آثار هذين الكاتبين الباقية أن المناقشات الدينية بين المسلمين 
والنصارى لم تكن بأية حال من الأحوال «عدومة في ذلك الوقت . 


أما المعتزلة - الذين غالا ما يعتبر واصل بن عطاء (المتوي عام١١۳١ه)‏ 


(۲ ) سورة عبس . 
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٥ؤسس‏ حرکتهم - فقد كانوا فرقة ذات انجاهات عقلية . وكانوا من المعارضين 
لبد قدم الق رآن ودعوى عدم خلقه » وذلك لأن النتائج الي تنتج عن ذلك بدت 
هم آنا تقر بوجود شخصيات متميزة كأقانيم الثاالوث المسيحي . فلا شلك 
إذن تي ضوء هذه النظر ة من آم تأثروا بالصورة الي قد م فيها القديس يوحنا 
اللمشقي عقيدة الثالوث . ولا كان يقال إن لته صفة العلم الي هي ليست 
هذا العلم ليس عين الذات الإلمية بصورة مطلقة ولكن الله يتصف به . وهكذا 
فإن المعتزلة ناقشوا فكر ة ملازمته لله ي القدم على أنه شيء غير الله > كما ناقشوا 
بالتالي فكرة قدم القرآن على آنه شخص ثان لاوله الأب » وما يستقيح ذلك من 
أن الله ليس واحداً . وعلى هذا فقد أعلن المزدار المعتزلي الذي كان يسحترم 
کشر ا لز هده أن القائنين بقدم القرآن مشركون . ولقد سمى المعترلة أنفسهم 
أهل التوحيد والعدل والشقى الأول من هذا اللقب یدل على آم الو-حيدون 
الذين كانوا يدافعون بثبات عن عقيدة الوسحدة الإهية . 

ثانياً : أما بالنسبة للحرية » أو بكلمة أحرى الإرادة الإنسانية > فإن القرآن 
واضح تماما ني تأكيده لقدر ة الله المطلقة وعلمه الكامل . فهو يعلم كل خافية ؛ 
وکل شيء خحاضع لىكمه . وهكذا يقوم الناس بأعماهم > وکل ثواب أو 
عقاب مستحق اللبشر مشبت همم :رما أصاب ٠ن‏ مصيبة في الأرض ولاق 
أنفسکم إلا تي کتاب من قبل أن نبرأها » ( القرآن ۷ه : ۲۲) ١‏ » «... 
وکل شيء احصیناه ئي إمام مبین » "' « ولو شئنا لاتینا كل نفس هداها ولكن 
حق القول مي لأملأن جهنم من ابمحتة والناس أجمعين ۲ . ومع هذا فإن 
الدعوة ل السلوك الاحلاي يتضصمن ەسۇولية محينة » وبالتالي ¢ اجر رة ٥‏ 
جانب الإنسان . ولم يكن عقل الني ليدرك » دون شلك » التباين بين 

١ (‏ ) سورة المديد » الآية ۲۲ . 

( ۲ ) سورة يس » الاآية ١١‏ . 


( ۴ ) سورة السجدة » الآية ٠۳‏ . 
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الالترامات والمسؤوليات الأحلاقية من جائب › وبين قدرة اله المطلقة من 
جانب آحر . ولكن جرى التشديد على نتائج هذه الأمور المنطقية قرب نمابة 
العصر الأموي : فكان القدرية ( الةدرة: القوة ) من حهة يدافعون عن حرية 
الإرادة ؛ وظهرت هذه العقيدة أول ما ظهر ت في تعاليم معد الحهي (اآتوف 
سنة ۸۰ ) والذي قیل إنه کان تلميذاً لسنبویه الفارسي › ثم ابح فیما بعد 
«علماً تي دمشق . أما ما يعرف عن القدربين الأوائل نقلرل ؛ ولكنه يذكر أن 
اللعليفة عبدالللك حكم على منبويه بالموت . أما اللحليفة يزيد الثاني ( ٠٠۲‏ 
٩ه‏ ) فقد أيد آراء هؤلاء القدريين . وكان البرية ثي الحهة الأخرى 
يقولون بابر المطلق . ولقد أسس هذه الفرقة جهم بن صفوان ( المتوف حوالي 
سنة ١١۳٠ه)‏ . وإنه لمن العبث مناقشة القول بأن الاختيار أو البر منشؤهما 
بعض العقائد الفارسية الي تود إلى ٠ا‏ قبل الإسلام » فذلك باطل لا أساس لهء 
لأن ن الواضح أن الفرس قد قاموا بالاستنتاج المنطقي من الدين في كلا 
الانجاهين » لأن الفرس كانوا ني الواقع أوائل الفقهاء ي الإسلام . ومما 
مجحب أن يذ كر هنا أن التطور القام لعقيدة القضاء والقدر ل يم قبل مرور قرن 
على الدعوة الإسلامية . وكان جزاء أرل القائاين با اموت باعتباره لحد . 


كان القدريون الأواثل ءن أصل فارسي . أ١ا‏ ردة الفعل ضد الحبرية فقد 
قادها واصل بن عطاء . ويظهر ني تعاليمه بوضوح أثر الفلسفة اهللينية القوي 
ئي علم التوحيد الإسلامي . كان واصل تاميذاً للحسن بن أي الحسن ( اموق 
عام ۰ه ) والڏذي کان قدراً 0 ولکنه أي واصل ) اعتزل استاذه و هلا 
هو السبب التقليدي لتسميته ومجم اعته بامعتزلة . ولقد فعل هذا لا رأى من نسبة 
الظام الظاهر إلى الله ې و زیعه الأراب والعقاب على الب .وتفاصيل هذا الاختلاف. 
ثانوية اما . أما النقطة المامة فهي ادعاء المعتزلة بام « أهل التوحيد والعدل » 
وهذه الصفة الأخحيرة تعي أن الله يعمل وجب معيار معين‌الخر والعدل ”ی 
لايظهر أنه يتصرف تصرفاً تعسفياً بعيداً عن العدل. ود ذه الفكرة «ستعارة من 
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الفلسةة اهللينية › إذ إن مفهوم المسلدين الآوائل كان يعتبر أن الله يةءل ٠ا‏ 
يشاء » ومقياس الاطاً رالصوأب خاضع لمشيثته . 

وهكذا نرى الفاتحين العرب خلال العصر الأموي برمته ‏ وهم حكام العام 
الإسلامى آنذاك على اتصال بأوائك الذين كانوا ني الحقيقة ذوي ثقافة 
أ كل من ثقافة حكامهم » وذلك رغم معاملة هؤلا؛ الحکام فم بصلف وکبریاء 
وکام عبيد للأرض . ورغم الموقف المتعالي الذي وقفه المرب › فقد كان 
هناك تبادل عظيم في الفكر . وهكذا بدأت الحماعة الإسلامية بالتالي تمتص " 
المؤثرات الفلليتية في شى المجالات ؛ كا بدأ الفةه والشريعة يتأثران بالفكر 
اليوناني في اية ایکا الأموي . وكانت هذه الفترة > على كل حال » فرة 
تأثر غير مباشر » ذلك أنه ليس ثمة ما يشير باستفناء أمثاة قليلة ني دراسة 
العاوم الطبيعية والطب إلى رجود أساتذة أو طلبة مسلمين أفادوا من الآثار 
اليونانية مياشرة › بل كانوا فقط على اتصال باو لاك الذين كانوا يلون باثار 
الفلاسفة والمشرعين اليونان . وهكذا فقد كانت هذه الفترة فترة إحياء دام 
إلى حد ما » أخحذت خلاها العناصر المختلفة عن العرب لغة بجديدة ودينا 
جدیدا »> وتساوت الآن ني ظل اللحلافة والتحمت فيما بينها في حياة «شتركة . 
ومهما بلغت شدة الحلافات الطائفية والسياسية فيما بعد » فقد ظات سيادة 
الإسلام تنث ر وا و و ا ل ل کا کو > وتتمتع 
محياة مشب ركة » عى أنه یوجد تفهم وع بين تلف الأنحاء . وهكذا استطاع 
التأثير الفكري أو الدى أن ينتقل بسرعة من أحد الأطراف إلى الطرف الآحر. 
کہا أن واجب احج َ مكة قد أدى الكثير ف نفخ الحياة المشركة ي فون 
هره اا »> وترويج الحوار بين تلف جز اء العام الإسلامي . و تفهم 
کھذا ل نتج بأي حال من الأحوال شيا سوى التعاطف ا . وکا 
نصيب محتلف اللعزكات ي انتاهما من قطر إلى آحر التعديل إلى حد بعيد . غير 
أن القوة الدافعة لعركة ما في فارس كانت تجد من يتفهمها ني أسبانيا الإسلامية 
هذا رغم ما کان بصاحبها من كره هناك وغالباً ما بحدث .ل رکة ما. تذ," 
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قرا ف إحد ى المقاطعات أن يكون ها أنصار ني مقاطعة أحرى » إن عاجاا“ 
آم جلا . فایس ٤ة‏ أي موانع ي الإسلام كتلك الي نع رجل الاين 
الإنکليز ي من معرفة حركة دينية ذات اثر في الكنيسة القبطية أو الصر بية 
وتقديرها . فالحياة العامة في الإسلام مبنية إلى حد كبير على استعمال اللغة 
العربية كوسيلة ي الياة العامة » أو عل الأقل ٤‏ الصلاة» وكذلك و في الدراسة. 
وکان هذا ذا أثر في منتهى الفعالية قبل إدخال عناصر كبرى من الأتراك 
والمنود الذين لم يصبحوا قط من الناطقين بالعربية . فكان هذا السبب هو 
الذي جعل الحماعة” الإسلامية الناطمة بالعرر بية وسيلة مناسبة للنقل الثقافي . 
وكان العصر الأموي هو الزمن العين الذي تطورت فيه الاة E‏ 
اشتدت فيه باأضرورة مرارة الحلافات الطائفية والزبية الي تنتج < êla‏ عن 
الأحتكاك الشديد بين العناصر المتباعدة . 
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القصل اثالث 


مجيء العبا سيين 


کان الحکم الأموي فارة جور وعسف ظاهر مارسه الحكام العرب على 
رعاياهم من غير العرب وخحصوصا على الموالي أو معتنقي الدين الحديد من 
أبناء المناطق المفتوحة › إذ لم يتمتع هؤلاء بالمساواة - حسب مبداً الديسن 
الإسلامي امرف به - بل عوملوا وكام عبيد للأرض وم8 ليس غير . 
ولم يكن هذا بسب الاضطهاد الديني أبداء لأن المؤمنين الحدد كانوا كار من 
ناهم الظلم . كما أنه لم يكن بسبب التفرقة العرقية »> بين الشعوب السامية. 
والآرية » الناتجة عن أي شي ء بمكن أن يوصف بالشعور « القومي » من جانب 
الفرس وسائر الشعوب المخاوبة . بل كان مجرد نوع من الشعور « الطبقي » 
الناتج عن شعور العرب بالاحتقار لمن غلبوهم » والكراهية من جانب المغلوبين 
تجاه أسيادهم المتعجرفين . ومما زاد هذه الكراهية عندهم اشمثزازهم من 
سوء سحکمهم وجهلهم بالتراث الحضاري . وكانت ممة أسباب أخرى أيضاً 
ساعدت ي إذكاء شعور الكراهية هذا » وحصوصا عند الفرس ؛ ومن بين 
هذه الأسباب الشعور شبه الديي » حى بين الذين اعتنقوا الإسلام ؛ فقد اعتاد 
الفرس قدعاً على اعتبار الملك الساساني حفيداً لسلالة أبطال كيان رورو 


۷4 


الأسطورية ‏ الذين هم أول من أسس جماعة مستقرة ي فارس - فكان 
املك ي اعتبارهم (باغ طعه8 ) أي ليس إا » كا بمكن أن يتبادر إلى 
أذهاننا » وإنما بحل" فيه الألوهية . وهذه الروح المقدسة تنتقل من حاكم إلى 
آنحر عن طريق التناسخ . وهكذا فقد نسبوا القوى الحارقة للملك > وعبدوه 
باعتباره مقاماً للحضور الإمي . ولم ينته حكم الملوك الساسانيين عند الفتح 
الإسلامى فحسب ٠‏ بل إن السلالة انقرضت تام . وهكذا فإن كثراً ٠ن‏ 
الف رس e‏ اعتناقهم الإسلام - ظاو | متمسکین بار م القديعة ؛ وكانوا 
مستعدين لعبادة الحايةة كعبادتمم «لوكهم من قبل » إلا re‏ شعروا بتفاهة 
ظاهرة لنظرية اللحلافة الي كان الحليفة بموجبها ليس أكار من شيخ ينتخب 
بالطرق الديموقراطية السائدة بين قبائل الصحراء . فبدا هذا الشيء هم عودة 
إلى البر برية اابدائية . وإن خبرتنا اللحاصة فيما يتعلتق بالأجناس الشرقية قد 
آبانت لنا أن هناك قسماً كبيراً من الآراء الي من هذا النوع يجب أن ينظر إليه 
نظرة جدية . ولم يكن بالطيع لدى أولئلك الذين كانوا رعايا الأمبراطورية 
الرومانية أي ميل لتأليه حكامهم » بل كان من المءكن أن نجد هذا عند بعض 
ااعناصر العريقة في شرقيتها ممن انضموا حديثاً إلى هذه الأميرأطورية . أما 
أولثلك الذين كانوا تحت حكم الفرس فقد تاقوا إلى مير مؤلتّه . ولقد انخذ هذا 
التوق بين عامي ٠١١‏ و١٤٠«‏ شكل عاولة لتأليه اللحليغة قامت با فر فة متعصبة 
ذفات أصل فارسي عرفت بالراوندية › والى شقت عصا الطاعة عندها رفض 
الحليفة أن یعامل کاله ورمی بقادېم ي غا السجن . واعتبر أفراد هذه 
الفرقة وكثير غيرهم من أبناء بلادهم أن الحليفة الذي بأبى أن ينتير إل ايس 
بسلطان شرعي . ومنذ القرن الثاني للهجرة حى عصرنا الحديث كان نمة سيل 
مستمر من أدعياء النبوة الذين ادعوا م آلمة » أو من الزعماء الناجحين الذين 
آمهم أتباعهم . وآأحر هذه المحاولات تبدو في بعض الظواهر المبكرة للحركة 


A* 


البابية ۱۸٤٤"‏ - ١١۱۸م)‏ . على الرغم من أن عقيلتي التقمص وحلول 
الروح المقدسة في اازعيم تبدوان غير مهمتين جداً ي البابية أي يومنا الحاضر »> 
أو على الأقل ني هذا البلد ر أي ثي انكلرا) وني أمبركا . 

والصورة السائدة هذه الأراء تكمن ني لحركة الفارسية الأساسية المعروفة 
ألا وهي التشيح . وينقسم الشيعة إلى نوعين اثنين . ولكن كلا هلين النوعين 
يۇمنان بار خحلافة النبي حصورة في سلالة علي الذي هو ابن عم الني وزوج 


١ (‏ ) مؤسس هذه الحركة هو المير زا عمد علي أحد مشقفي منقصف القرن التاسع عشر ني ايران » 
والذي ادعى أنه يمع ي شخصه علامات الإمام المستور والتفحة الإية في نفس الوقت » كا ادعى 
أيضاً أنه هو « الباب » الذي يتفتح عن إنسائية كاملة . ولا كان اليرزا هذا قد تأثر بالعقيدة 
الا ساعيلية الي ممل الواجبات الدينية > فقد أهمل الاتجاه التقليدي للإسلام مثلما أهمل الفروض 
الدينية » مستنداً تارة إلى نزعة عقلية » وطوراً إلى نزعة صوفية . وكان ينادي بتحرير المرأة . 
وخاض المعارك السياسي كأحد الممارشين الأشداء لكام ايران آنذاك . وانقم أتباعه بد موته 
قسمين : بعضهم التف حول «صبحي أزل» » وهولاء هم الذين حافظوا على أفكار أستاذهم الأول . 
أما الآخرون فقد ساروا ني الوجهة التي وجههم اليها « بهاء الله » الذي تام بدور المصلح والثبي . 
ولقد استطاع هذا آن ينشر تعاليمه في العام بقفضل مؤلفاته العديدة الي ترجمت إلى اللغات الأوربية . 
وتحل هذه المؤلفات عند البهائيين محل القرآن وتعاليم النبي وصحبه . ومع أن البر لان الإيراي قد 
اتخذ قرارا قبل عدة سنوات ببدم معابد البهائية ني جميع آنحاء البلاد » إلا أن هذه الدعوة استطاعت 
أن تصل حى الولايات المعحدة . والدير بالذكر أن جميع الأديان البشرية الكبرى قد ساهمت في 
نكوين البهائية » وهي بالتالي تشجع النرعة العقلية العلم الحديث من جهة » كا تشجع النزعات 
السموفية عند بعض حركات التصوف العاصرة من جهة أخرى . راجع ي البابية والبهائية : 
في الفارسية : ( ١‏ ) المجموع الأول من رسائل الشيخ البابي » طبعة البارون فكتور روزن . 

( ۲ ) نقطة الكاف در تاريخ غهور باب ووقايم هشت سال أول أز تاريخ بابية › تأليف 
حاجي مير زا ڄاي. )۳( مقالة شخصي سياح كه در قضية باب نوشتة أست» تأليف أدوارد برأون 
( بالفارسية والإنكليزية ) ( + ) الكواكب الدرية في تاريخ ظهور البابية والبهائية » تأليف عبد 
الحسین آواره » تعريب أحد راشد . 

في العربية : )١(‏ البابيون في التاريخ › تأليف عبدالرز اقا لسي.( ۲ ) البابيون والبهائيون في 
حاضرهم وماضیهم » تأليف عبد الرزاق السي . ( ۴ ) البابية والبهائية » تأليف عمود للاح . 
( + ) مفتاح باب الأبواب » تأليف ميرزا محمد خان . ( ه ) اهدي والمهدوية › تأليف أحمد آمين 
( سلسلة اقرآً) ( الر جم ) 


۸1 الفكر العربي )١(‏ 


ابنته » والذي متح وحده الحق الإهي ي الإمامة أو القيادة . ولكنهما غتلفان. 
أعي قسمي الشيعة » ي معى هذه الإمامة > فتقتنع إحداهما بأن لعي وأا 
سلطة مقدسة تجعل الأعة حكام الإسلام الشرعيين وقادةء المعصومين . وهذا 
الأوع المعتدل ٠ن‏ التشيح هو المذهب السائد ي المغرب وحول صنعاء ف 
جنوب شبه ابمزيرة العربية.أما النوعالاحر فيشدد على أن نفحة إية حل في 
الإمام ؛وتؤکد ني بعض الأحابین آنه ما کانللني عم دأنیتو سط و یتصرف کناطق 
بلسان الإمام علي المقدس إلا بالدجل والتدليس ليس غير . وهذا النوع من 
التشيح هو ااي يث المذهب الرسمي لإيران الحالية > والمنتشر غرباً حى 
العراق وشرقاً حى اند . والاعتقاد العام السائد بي الشيعة في العصر الحاضر 
هو أن الأنبمة اثنا حشر ٠‏ أولمم علي وآحرهم محمد المنتظر الذي تولى الإمامة 
بعد بيه الإمام الحادي عشر الحسن العسكري سنة ۸۲٠١‏ - ۸۷۳م . ولكنه 
سرعان ما احتفى . بعد توليته الإمامة »> في سامرا الي كانت عاصمة للعباسيين 
بین عامي ۲۲۲ و۲۷۹ . وبقال إن المسجد ي سامرً بي" فوق السرداب 
الذي احتفى فيه الإمام المنتظر > ومنه سوف يظهر مرة اخحری لیستعید م رکزه > 
وذلك عناما بحين الوقت المناسب . والمكان الذي سيخرج منه هو إحدى البقاع 
المقدسة الي يزورها الحجاج الشيعة . أما الاوك وطوط والأمراء الشرعيون 
فلم محكمون كنواب لاجمام المستور . ولقد حدث اختفاء ح٠‏ المنتظر بعد 
مرور أكر من قرن على سةوط الأمويين ؛ إلا" آنا أرجأًنا الحديث عن ذلك 
كي نين الإتجاه العام للافكار الشيعية الي كانت سائدة حى ي‌العصر الأموي»› 
,خصو صا ي شمالي ايران . واي عملت الكثير من أجل إنجاح الثورة ضد 
الحكم الأوي المنغمس ي الشؤون الدنيوية . 

ثم | إن هذا التاريخ أهمية خحاصة : إذ أن نمور الموالي بلغ ذروته ي حوالي 

ہاية القرن الأول للعهد الاسلامي. وكان نة |. قاد أن ية القرن 
ستشهد نهاية الظروف الراهنة › تماما كما كان يتوقع في أوروبا الغربية من أن 
عام ۰ للمیارد سیسجل بزوغ عام جدید . ولقد بلغ التذمر ذروته › 


AY 


وخصوصا في خراسان . وكان المتذمرون في غالبيتهم ياتفون حول العلويين 


أا مطالب العلوبين ¢ الي فعلت الكثر لدرجة أ قات حکم الأسرة 
الأموية 4 وات بصورة عير مباشرة إلى إدخال العنصر الفار سي الذي کان 
آکبر مساعد على نقل الثقافة الماينية » فيمكن أن تفهم جيدءً بواسطة هذا البيان 
ا 


الحنفية + ( ١‏ ) على + فاطمة 
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( ۹( محمد اواد 


( غل ادي 
١١ (‏ ) الحسن العسكري 
( ۱۲ ) خمد النتظر 


A 


كان لعلى زوجان : (الاولى ) الحنفية الي كان له منها ابنه حمد › 
(واللانية ) و ابنة النى محمد » الي کان له منها ابتاه اسن رالحسین . 
ويعنقد العلويون بآن علياً كان حب أن مخاف الني وجب حقه الإهي في 
ذلك . ويعترون اللحلفاء الثلاز ة الأول مختصبين للخلافة . وبدأ الموالي المتذمرون 
عنذ عهد الحليفة عثمان › بنظرون إلى علي کبطل فم . ولقد أيد علي مطابهم 
٤‏ حقوق الآنحوة الإسلامية عا ر عنه من تشبع ج رح الإسلام السلغي 
اللخفققية . وبلغ هذا التشيم ذروته بي دعوة عيد ا بن سا الذي کان ي 
بداية أمره يهودياً ثم اعتتق الإسلام »> والذي صرح بحق علي الإمي ي الحلافة 
منذ عام ۳۲ھ . ول جهر علي في الظاهر بهذا الرأي > ولکنه کان یعتبر ني 
قرارة نفسه أنه قد أمي ء ليه إلى حد ما بابعاده عن اللحلافة > بویع علي بالحلافة 
عام Ao‏ . وصرح ابن ا بعد ذلك بن علا ليس ححايقة لله م تع باحق 
الإلي فحسب ٠»‏ بل إن نفحة إية قد انتقات إليه من الني E E‏ 
إلى مستوى فوق المستوى الطبيعي Super1a tu41‏ و <i‏ ر علي تقسه 
هذه النظرية . وعندها اغتيل علي عام ۸٤١‏ صرح عہدالته هذا أن نفس علي 
الشهيدة قد ارتفعت إلى السماء : ونما ستهبط إلى الأرض ثانية ني الوقت 
امناسب » ون روحه تسكن الغمام وأن صوته هو قصف الرعد وعصاه هي 
ابرق . 


حع ازب الأموي» رقيادة معاوبة» لعي مطاقاًء کا آنه : رہحٹ 
حى في شرعية تعیینه . وعند وفاة علي أصبح معاوية الحليفة الحامس . ولكن 
کان علیہ أن يواجه مطالب الحسن بن علي . والشائح ك الحسن تصالح مع 


( ۱ ) پروی آت عبدالته بن سيأ قام مرة إلى علي وهو مخطب وقال له : أنت آنتٹ » وجعل يكر رها 
فقال له علي : ويلك › من آنا ؟ فقال : أنت الله . فأخذه علي وأخذ ممه من يقول بقالته » فقتل 


منهم من ”قتل » وعقا عن الآخحرين ممن تشفع بهم »> وکان من هولاء ابن سباً » إذ أآظهر : 
فنغاه علي إلى المدائن » حيث أخذ يبث تعاليمه بأناة . ولا حبر ممقشل عليقال :« والله لو جثتمو 
بدماغه في سبعين صر ة لعلمنا آنه م مت » ولا موت حى يسوق العرب lL‏ 


Af 


معاوية › وماتٽ ا عام ۹ . وحاول ابن علي الأخر > اخسن > أن 
حمق مطلبه > ولکنه مات ميتة مفجعة ٤‏ کربلاء . وبعد وفاة السين اعتبر 
بعض الشيعة محمد بن علي من زوجته النضية الإمام اا . ولكن الثابت آن 
هدا ترا من هؤلاء الأاع ؛ غير أن ذلك کان آمراً ثانویا م ابوا له . 
وعرف ا بالکیسانیین ٩(‏ . وهم يعودون بأص ابم إلى كيسان » أحد 
الموالي الذين حررهم علي » والذي شكل جماعة للثأر للحسن والحسين . ولا 
مات ابن النفية عام a‏ افرق آتباعه فرقتين » إحداهما سامت حقيقة 
موته › والأحرى افر ضت آنه احتفى فقط ليظهر ٤‏ الوقت المناسب . وفكرة 
الإمام » المعختفي ) هله ها جذور ي النظريات الدينية الفارسية القدعة ؛ وقد 
تکررٹ مرات ومراٿث ي تاريخ الشيعة ۴ والنقطة المهمة ھا هي أن کل 
الفرقتين هذا الحزب استمرت ني الوجود خلال العصر الأموي بأكله »› 
وظلت کل منها مستمرة ف اصرارها على اعتبار الحلقاء الرسميين عر 
لیس کر < ¥ ظلت ترنو لل اليوم الذي تستطيع فيه ااا 
تشهاد علي وابنیه . 

mea 
إنه سير جع إلى الدنيا قبل يوم البعث ني زمن لا يعلمه إلا الله » ليحكم باحق كما حكم جده الرسول‎ 
كا اعتقدت الكيسانية‎ . )۲۴٠/١ واللل والنحل‎ ٩۰/۱ الأيين ( راجم مقالات الإسلامین‎ 
کا يقول الشهرستاني« اعتقادا فوق حده ودرجته من إحاطته بالعلوم كلها‎ - ll في محمد بن‎ 
(٠ واقتباسه من السيدين الأسرار بجملتها » من علم التأويل والباطن » وعلم الآفاق والأنفس‎ 
ولقد كادت الكيسانية تنثىء دولة ها على يد المختار بن أبى‎ . )۲٣۳۹ - ۲۳۲۵/۱ والنحل‎ 
التقفي الذي زاد على كيسان بسميته ابن الحدفية بالمهدي وأبيه بالوصي ؛ كا أحاطه بطائفة من‎ 
الآر هات والأباطيل والأساطير إكباراً له وتعزيزاً لأمره . فتبرأً منه أبن الحنفية وقال فيه: « إا‎ 
: أراد باعتز ائه إلي أن مشي آمره بين الناس » ويجمع حوله الأنصار والأعوان» . كا قال أيضاً‎ 
: إنه لبس عليكم أنه من دعاتي » ولكني أترأً مئه كا يرأ المؤمن من الكافر » (اللل والنسل‎ « 
.)(۱ 

وكان المختار فوق هذا يدعي العلم بالغيب . وهو آول من سمى أتباع ل البيت بالشيعة. وکان 
بخاطب الناس من فوق کرسي له أقامها على ظهر حصان باسجاع يأخذ بعضمفرداا من القرآن . 

(المر جم) 


Ao 


ولسنا محاجة للتمهل ثي بحث أمر عائلة الحسن وأحفاده »> فقد اشتركوا في 
ثورات العلويين ني المدينة . وبعد إنحماد إحدى هذه الثورات الي حدثت سنة 
۹ه . أي بعد سقوط الأمويين بمدة طويلة »> فر إدريس - أحد أحفاد 
الحسن - إلى المغرب الأقصى حيث أسس دولة شيعية « معتدلة » في مراكش 
الحالية . ولذللك فإن التاريخ اللاحق أذلك البيت يتصلل بتاريخ المغرب . 

ویعتبر معظم الشيعة أن علياً زين العابدين قد خحلف أباه الحسين الإمام 
الثالث . والحسين كالحسن » ليس ابن على فحسب › بل ابن فاطمة بنت 
رسول الله أيضاً . وفوق هذا › فإن ني قضية الحسين وراثة أحرى برهنت 
بصورة قاطعة أا أكثر أهية من كونه ابن علي أو فاطمة : إذ إن الشائع 
بصورة عامة أنه قد تزوج ابنة آنحر ملوك الفرس « أم الأبعة » فاعتر الشيعة 
من الفرس هذا الزواج التقايدي من إحدى الأميرات الفارسيات - على الرغم 
من أن الأدلة التارخية على ذلك غامضة جداً- آم عامل من عوامل الإمامة ؛ 
مع أن هذا الأمر ليس له أي أثر مطلقا في الدين الإسلامي بالطم . أما الأهمية 
العظمى الي تعطى همذا الاعتبار فتبين كم هو التشيع في الحقيقة غريب عن 
الإسلام وليس منه . وكان علي زين العابدين ولدان هما زيد وحمد الباقر . 
وكان زيد تلميذاً لواصل بن عطاء ومرتبطاً بحركة المعتزلة » ويعتبر بصورة 
عامة أنه كان من أهل النظر العقلي . وكان المذهب الشيعي - كا سارى ذلك 
مراراً- قد احتلط بالفکر الحر إلى حد کہیر ؛ كما آنه کثرا ما مسك 
بالفلسفة اليونانية . وييدو أن روحه الملهمة كانت تكن" العداء للإسلام السلفي› 
وتظهر استعدادها التحالف مع أي شيء من شأنه توجيه العيب للعقائد الإسلامية 
التقليدية . وكان لزيد جمع من الأتباع استتقروا ي شمال ايران حيث حافظوا 
على أنفسهم لفعرة من الزمن . ولا يزال فرع من هذا المذهب موجوداً ي 
جنوي شبه ابلحزيرة الحربية ؛ كما أنه لا يزال متها با ليل للمذهب العقلي . 
وعلى كل حال » إن كثيراً من الشيعة يعتبرون محمد الباقر إماماً حامساً » وجعفر 
الصادق سادساً . وهذا الأخحير كان من أتباع «العاوم اللحديدة » المتحسيين 
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ها » أو بكلمة أخرى » من أتباع الفاسفة المللينية . وهو يعتبر بشكل عام 
كسس ٠‏ او کاساسن رئيسي لا يعرف بالآراء الباطنية » أو التفسير المجازي 
للقرآن › أي تأويل النص القرآني ليحي معى غير المعى الحرني » بل محى 
باطنياً . وهذا المعى الباطبي شديد التأثر بالفاسفة المللينية . والإمام العصوم 
هو وحده الذي يستطيع كشف المحى الحقيقي للقرآن الذي بظل" مقفلا دون 
غيره . وکان جعفر كما سيدو فيما بعد أول من أعلن من العلويين أنه 
تجسيد إمي كا هو معام ملهم . أما أسلافه فلم يفعلوا شيئاً أكثر من الإذعان 
هذه الإدعاءات التي ادّعاها أتباعهم »> وغالباً جداً ما کانوا یرفضو نما . 

وي عام ۹۸ھ توفي ابو هاشم بن عمد بن الطنفية بالسم الذي دسه له 
كا يعتقد عموما - الحليفة سايمان ؛ فأوصى بحقوقه لمحمد بن على بن عبدال 
أحد أبناء بيت هاشم الذي ينتسب إليه النبي وعلي ٠‏ والذي هو العشيرة المنافسة 
ي قريش لعشيرة أمية . وادآعى أبو هاشم أن الإمامة له » وهي تنتقل لمن يراه 
مناسباً . وهذا رأي ف الإمامة لم يقبله الشيعة المترمتون الذرن كانوا من أنصار 
الشرعية . أما أتباع آي هاشم فلم یبد عليهم آم کانوا متطرفين رغم أصلهم 
الكيساني . وي عام ۸۹۹ انتتقلت الحلافة إلى عمر الثاني الأموي“ الذي كان 
بعشل نوعاً من الورع والتراهة كان اللحلفاء الأمويون عنهدا غرباء »> كا كان 
مالا للعلوبين » إذ وضع حداً لاعن علي" علناً وعلى المنابر ء وذلكف كجزء من 
الصلاة الحامحة في مسابجد دمشق منذ أيام معاوية . وعلى كل حال » فإن 
حكمه القصير الذي استمر أقل" من ثلاث سنوات ل يقتلع مساوىء العسف 
وشرور الحكم . وقد جاء بعده حکام آحرون کانوا شه بذلك النوع السيء 
القدم 

وحوالي الفبرة الى قضى فيها عر جاء وفد من الشيعة إلى عمد بن على 
اماشمي ٠‏ » أحد الرجال الشهور م بالورع » ونادوا به حلفا لأيي هاشم 

(۱) عمر بن عبد العزيز . 

( ۲ ) توفي عمر سنة ١١‏ إه, > آما محمد بن علي فقد تول إمارة العلويين سنة ۹۸م. ( لتر جم) 


۵ 


ابن محمد بن الحنفية » الرس المعتبر لأحد الأجنحة الشيحية المهمة» وأقس.وا 
أن يعضدوه ني محاولته لتيل اللحلافة « لعل" الله أن حيبي باك العدل ويميت بلك 
احور ( (الدينوري : الأخار الطوال > طبعة Quirgass‏ »لدل ¢ صڃ‌ (CTT‏ 


وأجابه محمد أن « هذا وان ما نؤمل ونرجو من ذلك لانقضاء مائة سنة من 
التاريخ » . 


وكان لناصري أسرة محمد بن الحنفية - الذين نقلوا ولاءهم الآن محمد 
بن علي اة کبری » لیس بسب عددهم > و إا لتنظي هم الممتاز . 
أنشأوا جهاز ا منظما للدعاة ع وجمعها دعاة ) الذين سافروا متنكرين بزي 
تجار » وحصروا تعاليمهم في عادثات خحاصة ودعاوى غير رسمية . وهذه 
الطريقة أصبحت الغل الذي اقتدت به دعاوة الدعاة المسلمين . وبوفاة أي 

هاشم وخ او محمد بن علي عمل هؤلاء الدعاة المنظم ي خحدمته » و أن 
هذه البعوث كانت موضعاً للثقة أميناً بمحيث أن قبوله بعطلب وفد الشيعة كان 
يعي أنه أصبح الابطل المدافع عن مطالب الشيعة . أما الشيعة المتزمتون الذين 
کانوا من أتباع بیت الحسين فلم يقبلوا محمد بن الحنفية أو خلفائه » ولکنهم 
یدوا جهو د محمد بن علي لظنهم أنه کان بطلا شيعياً . 


ويشار للدعاو ة لمصلحة محمد بن علي أحياناً بأنا كانت عباسية » ذلك أن 
حمداً هذا کان من نسل العباس » أحل أيناء غيل الطاب التلازة ٩(7‏ > وەن 
ثم أخ لاي طالب والد الإمام علي » وعبدالله جد الئي محمد " . ورور 
الزمن ادعى الدعاة آم أنصار للهاشميين وكان هذا اللفظ غامضاً » وربا 
كان هذا الخموض مقصوداً . ولقد فسر فيما بعد على أنه يعي بيت هاشم 
الذي كان العشير ة المنافة للأمو بون في قبيلة قريش الي كان ينتسب إليها الني 


١ (‏ ) م يكونوا ثلاثة وإ نما حمسة وهم العباس وآبو طالب وأيو لحب وعبدال وحمزة (ا لتر جم) 
(۲ ) هكذا ورد ني الأصل» والواقع أن عبدالله هو والد النبي محمد وليس جده ( المتر جم ) . 


AM 


وعلي والعباس . ولکنه کان يعي ني أذهان الكثير ين من الشيعة أتباع آي هاشم 
حفيد الحنفية . 

توفي عمد بن علي سنة ۲۹٠ه.‏ تارك أبناء ثلاثة هم : ابراهيم وأبو العباس 
وأبو جعفر . وقد بویع الأول م ھؤلاء خلفاً له . وي هذا الوقت تقریاً 

جم أي مسلم الذي أصبح والياً على حراسان سنة ۲۹٠ھ‏ . أما حقيقة 

کون أي مسلم من أهل العراق فأمر مشكوك فيه ( راجع المسعودي »› الزء 
٦‏ ص ٥٩۹‏ ) . ولقد قيل إنه من نسل جندرز » أحد ملوك فارس الأقدمين 
( نفس المصدر ) . وكانت خراسان في ذالك الحين أكثر البقاع بغضا بالأمويين. 
وکال الدعاة اماشہيون موفوري النشاط الاخ . ودحل آ ما ۳ ٤‏ 
هلا العمل بکل إخلاص 4 ودا ج جیا بلغ تعداأده رحل مرل مائي آلف 
رجل . وأرسلت المعلومات والإنذارات إلى اللحليفة مروان الثاني » ولكنه 
تجاهلها . والحقيقة أن البلاط في دمشق م م هذا الأمر إلا" في سنة ١١٠ه.‏ 
ورفح ابو ا م الراية الو داء كعلامة للأورة صد الأمويين ااأذي کان لون 
رايتهم هو الأيفر . فكان كل ما فعله اللحليفة أن أءسك بابراهيم بن محمد ابن 
علي وقضى عليه . ففر الأنخحوان الآنحران إلى ااا ا 
الشيعة وبویع الاين الثاني بو اباس ء والمعروف ي التاريخ باسم « السفاح» 
قائداً للھاشميين . 

کان نجاح أي مسلم سريعاً وتاماً . وي سنة۳۲٠ه‏ قضي على الأسرة الأموية 
الالكة وقتل قسم كبير منها . وهكذا أصبح السفاح أول الحلفاء العباسيين الین 
سموا بذلك لکوم م أسرة العباس بن عبد المطلب . 

وما أن جلس اللحليفة أبو العباس على العرش حى كان همه الأكبر هو 

١ (‏ ) إن ني هذا التعبير حطأً من قبل الكاتب» إذ إن با مسلم م يصبح والياً على خراسان سنة 
٩‏ »۰ ونما آمره اپراهیم بن محمد بن علي بن عبدالته بن العہاس الانصراف ال ‌شیعته في خراسان 
لإظهار الاعوة والتسويد ( راجم : تاريخ الطبري + ١‏ »> حوادٹ سنة ۱۲۹ ) . (الاترجم) 
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توطید دعائم الحكم لساالته بالتخلص من جميع المنافمين الممكنين ؛ فكان 
النشاط الذي أبداه في هذا المجال هو الذي أكسبه لقب « السفاح » “ . وكان 
أول ما فعله هو إلقاء القبض على جيع من استطاع الوصول إليهم من أفراد 
العائلة الأموية وذحهم . وفر أحد هلاء > واسمه عبد الرحمن » إلى أفريقيا » 
حيث جاهد بلحمع عصبة ٠ن‏ ‌المناصرين له . ولكن النجاح لإ حالفه.فعبر البحر إذ 
ذاك إل أسبانيا حيث أنشاً لنفسه دولة في قرطبة سنة ۳۸٠ه.‏ وحكم هو وأبناژه 
هناك حى سنة ۲۲٤ه.‏ وكان هؤلاء الأمويون الأسبان يدّعون ا م الحكام 
الشرعيون ولكنهم يد عوا ما ادعاه العلويوك من أن نفحة إية حل" فيهم . 


ما بو مسالم الذي فعل الكثير لتوطيد حكم الأسرة العباسية فقد أثار حسد 
الحليمة فيما بعد . ور عا كان ذلك لسبب وجيه : إذ إن آبا مسام رای السفاح 
بن الشيعة كلا عجر د وصوله 3 المحاافة وم الذين ساعدو ه ایکون ي 
المركز الذي تبوأه . وهكذا قل آبو »سام في خلال السنة الأولى لحك م 
العا (f)‏ 

ا 


كان سقوط الأمويين نماية تسلط الأقلية العربية في ذللك الحين » وبداية 
تحکم الفرس لدی قرن کامل ( ۱۳۲ ۲۳۲) › ہا أعید تشکیل الحكومة 
على النمط الفارسي . وكان استحداث منصب « الوزير » "' على رأس السلطة 
التنفيفية «ن نتائح هذا التأثير الفارسي . وربا كان هذا اللقب مماثلا للكامة 


١ (‏ ) والحقيقة أن السفاح هو الذي سمى نفسه بذلك» إذ قال ني نهاية حطبته لا بويع بالطلا فة : 
« فاستعدوا فأنا السفاح المبيح والتائر المبير » ( راجع نص خطبته ني تاريخ الطبري » ط الاستقامة 
بمصر : + ٦‏ > ص ١۸و٣۸‏ و٣۸)‏ (المر جم) 

 (‏ ) لقد أخطا الكاتب ني إثبات تاريخ مقتل أبي مسلم» إذ إنه قتل في السنة اللامسة من بداية 


احكم العباسي » آي ي عام 4Y‏ »> وذلك في خلافة المنصور وعل يده ( راجع تاریخ الطبر ي » 


حوادث سنة ۱۳۷ ) . ( ا لمر جم ) 
(۳) النظر ني معى كلمة وزير واشتقاقها وتطورها راجع الأحكام السلطانية لأبي يمل 
والوزراء والكتاب اللجهشياري وتحفة الوزراء للصابي . ( امرجم ) 


0 


الفار سية القدعة فیشیر نط - زل عى « الناظر » کابقول دارمستر : وملںچ) 
raniennes, i. Pp. 58, note 3)‏ . و کان الوزدر الأ كبرةبلهذا سی( کاتاً) 
أو ( مشيراً ) يعينه الحليفة من بين بطانته ليضبط البرياد له ويسدي النصح إليه 
عندما تقتضي الظروف ذلك . وي عام ٠١١‏ بدأت أسرة البرامكة الفارسية 
النبيلة بترويد الدولة العربية بالوزراء » وقد استمر هؤلاء بضبط سياسة اللحلافة 
حى سنة ۱۸۹ . ولقد بدأ الفرس منذ زمن المنصور ( ٠١۸-۱۳١‏ ) يؤكلون 
تفوقهم . ونشأت طائفة عرفت بالشعوبية أي « ابحماعة المناوثة للعرب » . 
وكان هؤلاء ينادون أن ليس معتنقو الدين الحديد من غير العرب مساوين 
العرب فحسب » بل إن العرب أنصاف متوحشين » وأنم أحط من غير هم 
من جميع الوجوه » وأدنى منزلة من الفرس والسريان والقبط . واد أنتجت 
هذه الفرقة كثيراً من الأبحاث الأدبية الي فح فيها المجال اشعور الكراهية 
العام تجاه العرب » والي تنظهر مقدار الازدراء والكره الذي يكته هؤلاء 
للعرب العصاميين . وکان العرب پفخرون بأنسام »> ويعتبرون أن حفظ هذه 
الأنساب له أهمية كبرى . وهكذا اهتموا بحفظ أنسابهم الي تعود ني الزمن 
إلى القرن الذي سبق الإسلام على الأقل . ولا كانوا لم يبدأوا محصر سلسلة 
ابام إلا في ذلك الحين » فقد كانت كثير من هذه الأنساب مصطنعة . 
حصوصا من ناحية الأسلاف غير المسلمين . وكان العرب ني الحقيقة شا 
عصامیاً حدیٹث الحروج من البربرية ( راجح : Lammens : Le berceau‏ 
(117 .ص واو[ مه غير أنالفر سلريك ونو اأقل اهتمام]بأسا م الي دفعهم نظامهم 
الطائفي إل الا ھتمام ہا لحد کبیر . وھکذا تفاحروابانساب أقد م تار ھان تلك 
الي العرب . ولقد تفوق الفرس بسرعة غريبة على العرب في الأدب والعلم 
والشريعة الإسلامية والفقه »> وحى في المعالحة العلمية للقواعد العربية . وهمكذا 
بات من المتوجب علينا أن نكون حذرين دانماً في تناولنا لتاريخ الثقافة العربية > 
إذ إن علينا أن نقول : الفلسفة العربية › والعلوم العربية وغير ذلك : لا فلسفة 
العرب وعلوم العرب ... فرغم آنا مكتوبة باللغة العربية - وسيلة الاتصال ي 
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جميح أناء العالم الإسلامي آنذاك - إلا" آنا لم تكن من انتاج العرب إلا في 
حالات نادرة جداً » ذلك أن الغالبية العظىى من الفلاسفة والعلماء والمؤرخين 
واللغويين والفقهاء والمشرعين العربيين مإطوءه كانوا فرساً أو تركاً أو بربرا 
من جهة المولد » رغم استعمامم للغة العربية في الكتابة . وكان سققوط الأمويين 
واستبدال الفرس بالعرب بداية العصر الذهيي للأدب والدراسة العربيين . أما 
الأدب العرني القديم » وخحصوصا ذاك الذي كتبه العرب ولم يتأثروا فيه بأبة 
مؤثرات خحارجية » فيتكون بصورة رئيسية من الشعر الذي هو من نظم الشعراء 
التقليد سين الذين تخنون یه حياة البادية والحرب 6 ويذرفون الدمح على اربع 
الحالية » ويقخرون بقبائلهم وجول أعداءهم . وهو یشکل طبقَة متميزة من 
التأليف الشعري الذي كون لنفسه مقاييسه الأدبية > وو صل الى مستوی رفیح 
من الحودة . وشعر العرب القدم هذا برو قا بنع خاص من جەیع وجوهه »› 
ففيه نظرة إلى الطبيعة مؤثرة جداً > وفيه تیار داحلي من الحزن الذي يبدو آنه 
صدى للصحراء » كا أن فيه جانباً عاطفياً بدو أنه مقنع ي حقيقته . م ان له 
ف نفس الوقت» حدوداً ظاهرة جداً ف تساسل غارته وموضوعه : ولیس من 
شك في أن الدراسة المستفيضة هذا الشعر العربي الأول ضرورة أولية لتقدير 
قيمة الفنون الأدبية العربية ومفردانما وتراكيبها . ولقد روعيت هذه الناحية 
إلى حد كبير في السنين الأخحيرة . إلا" أن هذا الشعر الحربي القديم - الذي هو 
نتاج علي فیما يدو قد یکون متأثر أ قبل الإسلام بمؤئرات خحارجية لما 
تسن رحد , ولقد انتھی هذا الشعر مجر د سقو ط الأموبين ¢ إل ي أسبانيا ¢ 
حیث استمر نظم شعر کهذا في حکم ذلك المنفي والمارب الذي بقى من 
الأسرة الأموية . ولكن هذا النوع من الشعر لم يكن «وضوع بحث لو لم مجمعه 
أحد العلماء الفرس و أسمه حماد الراورة ) المتوف حوالي سنه ۱٥٦‏ أو ۹ھ (“ 
فقد جمع ونشر القصائد العربية السيعة المعروفة بالعلقات ٠‏ كا وضع ما بمكن 
أن ندعوه المقياس الكلاسيكي للشعر القدم والمفردات القدعة . وعند تسل 

العباسيين مقاليد الحكم انتهى النمط الحياتي القدم للعرب وأصبحت القيادة 
الفكرية للجماعة الإسلامية في أيدي الفرس . 


۹۲ 


القصلالانع 
التراجمة 


كانت أولى وأكثر دلائل التكيق ابحديد في الفكر الإسلامي هو الانتاج 
المتزايد في ترجمة الكتب الي تعالج المواضيع الفاسفية والعلمية إلى العربية . 
وكانت حصيلة انين عاماً من بعد سقوط الأمويين امتلاك العام الناطق بالعربية 
نسخاً عربية لأ كار كتب أرسطوطاليس وكبار شراح الأفلاطونية المحدثة › 
وبعض آثار أفلاطون > والقىم الأعظم من اعمال جالینوس »وموؤلفات آخرى 
ني الطب وشروحها »> وكذلك بعض الكثب اليونانية العلمية الأخرى وكا 
هندية وفلرسية عديدة . وقد تمت فرة النشاط ني ترجمة هذه المؤلفات على 
مرحلتين : الأولى » وتبداً من تول العباسيين الحكم حى بداية عهد الأمون 
( ۱۳۲ -۸۱۹۸) »› وقد قام بقسم كبير من العمل ثي هذه الفرة مرجمون 
مستقلون عدة » كانوا في معظمهم من المسيحيين واليهود » ومن أصحاب 
الديانات الأخرى ممن كانوا حديي عهد بالاسلام . أما الثانية فتقع ي عهد 
المأمون والذين خلفوه مباشرة › وقد تركز عمل الرجمة فيها بصورة رئيسية 
في المدرسة الي تم“ إنشاؤها حديثاً ببغداد » كا بلذلت جهود مضنية لمعل المادة 
اللاز مة للأعاث الفاسفية والعلمية في متناول يد الطالب الناطق بالضاد . 


تر تبط أولى آثار الترجمة بعبدالله بن المقفع » أحد الموالي الفرس › وكان 
ودر ې ان وص س 


۳ 


زرادشتيا ني الأصل »› غير أنه أعلن إسلامه أمام أحد اخحوة عمد بن على © 
والد ااسقاح » وأصبح كاتا له . ولقد نجرا عبدالته - أثناء حماية مولاه لهس 
على التفوه علاحظات ساخرة هازئة وقحة على الموظفين العرب الكبار » 
وخحصوصا على سفيان"ءوالي البصرة › الذي كان حييه بعبارة مازحة فاسقة 
يعض فيها بعفة أمه . ويبدو أن الرجال ذوي الأصول العربية كانوا بحتلون 
مراكر سياسية ني أوائل حکم العباسيين » ها كانوا يتقبلون الإهانات الي 
تصدر من الموظفين السابقين . وبعد المحاولة الفاشلة للثورة الي قام با أحد 
أعمام اللحليفة "“ . طلب إلى ابن المقفع أن يكتب مسودة كتاب العهد كي 
يقدم إلى اللحليفة المتصور - الذي خلف أخاه السفاح - ليمهره اتمه الرسمي »› 
فكتب الكتاب مستعملا فيه عبارات أثارت حنق الحليفة . ومما جاء ي كتاب 
العهد هذا قوله : «ومى غدر أمير المؤمنين بعمه عبدالله بن على فنساؤه 
طوالق › ودواره حبس ٤‏ وعبیده أحرار > والمسلمون ي حل من کا . 


وسأل اللحليفة عن كاب ذلك الكتاب » وحين عرف من هو طلب إلى سفيان 
أن بدبر مر قتله قتله . وھکلا سر والي البصرة ِد أصبح بامکانه أن يشفي غایله ٤‏ 
و نفد بابن المقفع حکم الوت بوحشية عظمى - رغم أن تفاصيل ذلك تلف 
باحتلاف المصادر - وذللك سنة ٠١١‏ أو ۴۳٣٤١د‏ . 

١ (‏ ) هو عيسى بن علي عم السفاح والمنصور . 

( ۲ ) هو سفيان بن معاوية بن يزيد بن المهلب بن أبي صفرة» خلف المسيح بن المواري على 
شابور ( أو سابور ) من قبل عبدالله بن عمر بن عبد العزيز » ثم ولي البصرة المنصور. وكانت 
ٻينه و بين ابن المقفع عداوة من أيام شابور » إذ كان ابن المقفم کاتباً للمسیح . وکان عبدالله قول 
لسفيان داماً :« وال لم تكتف آمك برجال الشام » حى تعدتهم إلى آهل العراق ». فكان سفيان 
تر بص به ويقول : « واله لاقطعنه إرباً إرباً وعينه تنظر ». ولذلك یرجح أن سفیان قطع رجلیه 


»یه ورمی ہما ي التار ( لمر جم) 
( ۳ ) عبدالله بن علي - وقد مات بعد أن سجنه المنصور ي بیت جمل في أساسە‌ملحاً فانہار عليه 
بعد آن أذاب المطر الملح . (المترجم) 
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وعلى الرغم من أن ابن المقفح كان متقيداً بالإسلام › إلا" أنه كان يعتبر 
بشکل عام « زنديقاً » . وهذه الكلمة ثفيد محى « الانوي » البار تاماً . إل 
أن الكتاب العرب استعماوها خحطأً فعنوا بها إما معتتق إحدى الديانات الفارسية 
ممن كانوا يظهرون الإسلام » أو الماحد من أي نوع كان . ومعى هذه الكلءة 
في الفارسية « صديق » » وهو لقب يتخذه جميع أتباع المذهب امانوي » وهو 
بنطوي على معی الوصول إلى المعرفة الحفية المستورة . ومن هذا ظهر في تلف 
فرق الشيعة ستر عقائدهم الحقيقية وادعاء الإسلام التقليدي خارجياً . ويذ كر 
المسعودي ( ني الحزء الثامن ص ۲۹۳ ) أن كثيراً من الزندقات نشأت بعد 
انتشار كتب ماني وابن ديصان ومرقيون الي تر جمها عن الفارسية والفهاوية 
إلى العربية عيداله ن المقفح وغیره ٩‏ . ۰ 

وني خلافة المنصور » وبناء على أوامره » ترجمت كثر من الكتب من 
اليونانية والسريانية والفارسية إلى العربية . وكانت الكتب السريانية والفارسية 
مترجمة بدورها عن اليونانية والسنسكريتية . وأشهر أثر لابن المقفع هو ترجمته 
كليلة وحمنة أو « خرافات بيدبا » من الفارسية القديمة » والي كانت مترجمة 
بدورها عن السنسكريتية . وترجمة ابن المقفع إلى العربية تعتبر بشكل عام مثالا 
محتذى ني الذر العري . أما الأصل الفارسي فمفقود » غير أن ترجمة سريانية 
عنها للمبشر النسطوري بودح › يعود تاريحها إلى حوالي العام ١۷٠م‏ لاأ تزال 


ھ 


موجودة ؛ وقد نشرها بیکل وڊتفي Bickel and Benfey‏ سن ٩‏ .۰ م 


١ (‏ ) ورد الثص عند المسعودي على هذا الشكل : « وامعن (المهدي) ني قتل الملحدين والذاهبين 
عن الدين لظهورهم ي آيامه واعلاہم باعتقاداتہم ي حلافته لما انتشر من کتب ماني وابن ديصان 
ومرقيون مما نقله أبن المقفع وغيره وترجمت من الفارسية والفهلوية إلى العربية». أما أبن ديصان 
المعروف بالغرب بام ما682 B8۲‏ فهو أحد الفلاسفة القدامى » عاش في فارس والعراق بين 
عامي ۲۲۲-۱۵4 م.وكان ملل اخحتلاف ني الرآي والعقيدة مع‌حکیم‌آخر اسمه مرقيون 13۲٥1011‏ » 
وهكذا أصبحا زعيمى طريقتين مختلفتين في الديانة المسيحية . غير أن كليهما كان يعتقد بالئنوية › 
فكان في عقائدهما الكثير ما يشبه عقائد ماني» ما حمل المؤرخينعلعدهمامنروادالمائوية . راجم في 
هذا المدد ;: 74-86 jl) Burkitt : Religion of the Manichees, Dp.‏ جم( 


4 


إن الأصل السنسكريني مفقود أيضاً ني شكله الأول على ما يظن » إلا" أننا ند 
مادته فک موسح جداً ي کتابین سنسکریتیان ٤‏ الأول ھر ألبانتشاتانر | 
Pan cnatantra‏ وهو وي القصص ذات الأرقام CV EACEATY e‏ 
۷ من طبعة دي ساسي العربية.أما الثاني فهو المهابهار تا وأإوططوطة »وهو 
بمحوي الفصول ۱۱ » ۱۲ › ٠۳١‏ . والظاهر أن كتاب بودح السرياني القديم » 
الذي هو ترجمة النص الفارسي امرجم عن الأدل › هو أفضل صورة للنص 
الأول . أما ترجمة ابن المقفع العربية ففيها كثير من الحشو والإضافة اللذين 
يظهران ي ما تر جم عنها > كالرجمة السريانية الي نمت فيا بعد » والرجمات 
الفارسية المتعددة الى نقلت عن العربية وليس عن الفارسية القديعة › وكذللك 
ى حتاف ال ر جات اة والمر ية والأسانة والفازسة والرنانة كانت 
هذه البرجمة العر ية هي الي أعطت الكتاب هذا الانتشار الذي هو أوسع مما 
کان له صلا › بل وا کر ا بمکن أن يکون له « وعرفت به العام الغري 
أيضا . وهذه المسألة مشابية تماما لمسألة كتب أرسطو والمواد المماثلة » إذ إن 
النصوص العربية أصبحت وسطاً للنقل الشامل » كا أن الزيادات الي أصبحت 
من صلب المادة لاقت الترحيب العظيم أيضاً . 

عاش ابن المقفع في عهد المنصور . ويلذكر أنه في تلك الفنرة ( المسعودي » 
+۸ › ص ۲۹۱ - ۲۹۲ ) تمت کثیر من الترجمات للعديد من كتب أرسطوء 
ولكتاب الاجسطى لبطليموس وكتاب اقليدس . ومؤلفات أخرى › عن 
اليونانية . وني حوالي عام «٠١١‏ حمل أحد الرحالة المنود كتاباً في الحساب 
وآنحر ي الفلك إلى بغداد . وكانت رسالةالفلك‌هذههی‌السد هاا واروطه ةنع › 
فأصہحت تعرف عند الكتاب العرب بام الد و - sind‏ ›إذ کان قد 
ترجمھا إل الحردية ابراحیم الفزاري ٤‏ ففتح رذلك رغبة جديدة ف الدراسات 
الفلكية . وبعد ذلك بفرة وجيزة جمع محمد بن موسى اللحوارزمي النظامين 
اليوناني والمندي تي الفللك . ومنذ ذلك الحين أصبح هذا الموضوع محتل مركز 
الصدارة ني الدراسات العربية . أما علماء العرب العظام ني الفلك ‏ من أمثال 


۹1 


أي معشر البغدادي . تلميذ الكندي » والمتوفق سنة ۵۲۷۲ - ۸۸۵م » وهو 
المعروف یله الكتاب اللاتين ف الحصر الوسيط بام Abumazar‏ “¢ وكذلك 
محمد بن جابر بن سان البطاني (المتوق سنة ۸۳۱۷ - ۹۲۹م ) والذي يعرف 
في الغرب بام usنAlbategn‏ - فیرجعون إلى جیل متأحر عن ذلك . 
ولقد كانت الرسالة اهندية ني الحساب ذات أهمية أعظم إذ إن الأرقام 
المندية انتقلت بواسطتها إلى العرب لتصبح رور الزمن أرقاماً«عربية». وهذا 
النظام الحشري يي الرقيم جعل من الممكن التوسع ني العمليات الصسابيسة 
والعمليات الرياضية بشكل عام » والي كان من الصعب التوسع بها ضمن آي 
نظام من النظم القديعة المعقدة . 

بعد أن بى المنصور مدينة بغداد سنة 4۸~ eV‏ > استدعی طبساً 
نسطوریاً يدعى جورجيس بختيشوع "' من مدرسة جنديسابور وجعله طبيباً 
للبلاط . ومنذ ذلك الحين وحن نرى عة سلسلة من الأطباء النساطرة المتصلين 
بلاط الحليفة والمكونين لمدرسة طبية في بغداد.وأصيب جورجيس بالمرض في 
وار آبامه > وکان ي بغداد » فسمح له ان يرتاح في جنديسابور . وشغل 
مکانه تلمیذه عيسى بن شهلا الذي ألف كتاباً في العلاج. ثم جاء ختيشوع ابن 
جور جيس ليصبح طبيباً هرون الرشيد . أما جبر ائيل » الابن الآحر بورجيس»› 
فقد أرسل لير افق جعفر البرمكي سنة ۱۷١‏ . وکان آثیراً جداً ادى هرون ¿ 
وقد كتب مقدمة في المنطق ورسالة نلمأمون في الأغذية والأشربة › وكتاباً في 
الطب استند فيه على ديسقورس وجالينوس وبولس الأجيي > ثم حلاصات 
طبية أخرى» ورسالة ي العطور وكتباً أحرى.ويجدر بنا - ونحن ني جال حديشنا 
عن‌الطب أن نڏ کر النظام اندي الذي كان قد أدحل على مدر سة جنديسارور 

(۱) أسست مديثة بغداد عام VITA‏ م »> ولیس کا ذکر المؤلف في عام ۸ ف 
( راجم : تاريخ الطبري » ط . مصطفى محمد » ج ٠‏ ص ٠٤١‏ ) . (المترجم) . 


(۲) الواقع آن سمه جورجيس بن ختيشوع ٠»‏ ومعى بختيشوع ني السريانية عبد المسيح 
( امرجم ) 


۹۷ الكو المربي ( ۷) 


ليضاف إلى النظام اليوناني . إلا" أن هذا الأخير ظل بارزاً بوضوح . وكان 
أحد المقيمين المهمين في مدينة بخداد » وهو يوحنا بن «اسرجويه » الطبيب 
اليهودي السرياني . الذي تر جم السينتاجما مصعهامصرة لأهرون إلى السريائية 
قد ترأس مدرسة الطب ني عاصمة المسلدين . وظلت الأعمال العربية ني حقل 
الطب زمناً طويلا" تقتصر على ترجمة المراجع اليونانية الكبرى و دراستها حسب 
طريةة مدرسة الاسكندرية . ولقد كنا قد أشرنا إلى التأثير المنكود الذي مارسته 
المدرسة المصرية والذي انقلب سواء ي الطب أم ني الكيمياء إلى مايشبه السحر. 
ولم تستطع المدرسة العربية أن تتخلص من هذا الانحراف السيء كلياً . ولقد 
انقضى وقت طويل قبل أن ”تخرج ابحماعة الناطقة بالعربية كتاباً ني الطب . 
وحوالي ناية القرن الثالث نجد آبا العباس أحمد بن الطيب السرخسى ٠‏ تلميذ 
الكندي » الذي يقال إنه كتب رسالة في النفس»ومختصراً لكتاب إيساغوجي 
لفرفريوس » ومقدمة اكتأب ي الطب ( المسعودي » + ۲ ص ۷۲) . وكانت 
الدراسات الطبية في ذلك الحين لا تزال في أيدي النصارى واليهودإ لحد كبير» 
فنرى الطبيب السرياني يوحنا بن سرابيون ( أي ماية القرن التاسع الميلادي ) 
یکتب مجہوعات ي الطب في السريانية انتشرت في نسختين » ترجم الأخيرة 
منها إلى الحربية كتاب متعددون » كل مستقل عن الالحر > ثم ترجمها الى 
اللاتينية جيرار الكرعولي وصمصمإت ٤ه‏ Qإوإمي‏ بعد ذلك بزمسن 
طويل . 

أما الأب .ا لحقيتقي للطب العري فهو بو بكر جمد بن زكريا الرازي ر المتوق 
ہیں عامي ۴1۱ ٤ (AYA a*—‏ والذي عرفه الكتاب اللاتن. 
في العمر الوسيط بام «( ءء2دR‏ » . ولقد درس هذا الموسيقى والفلسفة 
والأدب وأخراً الطب . واستعان في كتاباته الطبية بالمراجع اليونانية والمندية . 
وکان استعماله هذه الأخبر ة استعمالا ثانوياً اذا قيس باستعانته بالمراإجع 
التقليدية الي كانت تدرس ثي الاسكندرية . ويعد هذا مساهمة مهمة من 
جانب العرب لاسير قدماً بالعلوم . ولسوء الحظ عانت أعمال الرازي كثراً 


۹۸ 


فن التشويه حى باتت جاجة إلى الكثير من. التنظيم والرزقب > لأا 
من الرسائل المتفرقة ليس إلا . و«كذا فهى ليست سهلة الاستجمال . 
کان ذا السبب - ولیس لي مبب آخر - أن حل عله 
أعماله بالنطاً من ناحية عكسية » ولكنها تتمير بكارة التنظيم والتبويب 
کک . ولسوف يلاحظ عند الكتاب العرب > کا کان عند 
فهم السريان. > أن نة الكتاب منهم قد بدأوا بببراسة المنطق وشراح 
e‏ 


كان اللعليفة المنصور هو الراعي الذي عمل الكثير بلحذب الأطباء النساطزة 
إلى مدينة بغداد الى أنشأها . وكان أيضاً الأمير الذي بذل كل ما في وسعه 
لتشجيع أولئك الذين كرسوا أنفسهم لإعداد ترجمات عربية لا5ثار اليونانية 
والسريانية والفارسية . ولكن الأهم «ن هذا كانت رعابة المأمون الذي سس 
عام ۵۲۱۷( ۸۳۲م ) مدرسة في بغداد على عط المدارسالسطورية أو الزرادشتية 
الي كانت قائمة في ذلك الحين » وسماها « بيت الحكمة » وجعلها برئاسة 
بحیی بن ماسوبه (المتوش سنة ۸۲٤۳‏ ۷٥۸م‏ ) ».والذي. کان يؤلف في 
اللختين السربانية والعربية > كا تعلم أصرل استجهال اليونانية . وقد ثال كتابه 
ي الطب ب المسمى « الحميات » شهرة وأسعة .» إذ بعد إلى اللاتينية 


أا ما أحرجته هذه احدرسة فهو ما قام به تلامیذ بحیی وخلقاۋه › 
وخصو صا أبو زيد حنين بن اسحق العبادي ( المتوق سنة ۸۲١۳‏ ١۸۷م‏ ) »> 
وهو الطبيب النسطوري الذي كنا قد ذكرنا أنه ترجم إلى السريانية هم امراج 
في الطب بالإضافة إلى أورغانون أرسطو المنطقي . وبعد أن درس ني بغداد على 
يد بحيى سافر إلى الإسكندرية ليعود منها فيما بعد لا بالدربة والبرة اللتين 
كان يكتسبهما الطالب ني ما كان يعتبر المدرسة الطبية الأولى فحسب » بل 
وبمحرفة جيدة باليوانية الي استعد لها ني الترجمة إلى السريانية والعربية . ولقد 
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عاونه في ذلك ابه اسحق وابن اخته حبیش . وأعد حبیش ترجمات عربية 
لكشب اقليدس > ولأجزاء عدّة مما أله جالينوس وأبقراط وأرخميدس 
وأبولونيوس وغيرهم » كا نقل كذلك إلى العربية النواميس واب دمهورية 
وطيماو س لأفلاطون»والطبيعة والمقولات والأخلاق الكبير لأرسطو»وشروح 
امسطيوس على الكتاب القلاثين من الميتافيزيقا »> كها عل ترجمة عربية 
للتوراة . ثم إنه ترجم كذلك كتاب العادن المنحول لأرسطو » والذي ظل 
يعتبر مدة طويلة أحد المراجع الرثيسية في الكيمياء »> كا عرب الموجزات 
الطبية لبولس الأجيي . وترجم حنين إلى العربية أيضاً كتاب السفسطة 
لأفلاطون » والميتافيزيقا والنفس والكون والفساد والحدل لأرسطو » وقد كان 
قد سبق له ترجمة هذه إلى السريانية . شم إنه ترجم - بالإضافة إلى هذا 
بعض شروح فرفريوس والإسكندر الأفروديسي وأمّونيوس . وظهر بعد ذلك 
بزمن يسير قسطا بن لوقا السوري ٠‏ وهو من مواليد بعلبا » وقد درس في 
اليوثان وأصبح مترجما ممتازاً . 


أا العصر الذهبي للرجمة العربية فقد كان القرن الرابع المجري » والحدير 
بالذکر أن هذا العمل قد اضطاح به التصارى السريان بالدرجة الأول » کہا 
تأثروا فيه بالراث السرياني . ومع هذا فإن عدداً كبيراً من الآر جمات قد تمت 
عن اللغة اليونانية مباشرة » وقام بها رجال درسوا اليونانية في الإسكندرية أو 
اليوئان . وغالباً ما کان محدث أن ينقل امرجم نفسه النص اليوناني إلى اللغتين 
السريانية والعربية . وكان بمة مترجمون عن السريانية › إلا أن هؤلاء كانوا 
يأتون ني المرتبة الثانية بعد المتربجمين عن اليونانية . ومن بين المرمجمين التساطرة 
عن السريانية ہو بشر می بن يونس ٠‏ (المنوق سنة ۵۳۲۸ ۹۳۹م) > 


(۱) يذ كر ابن ابي أصيبعة اسمه مى بن يونان . ويقول إنه من أهل دير قني » قرأ عل قويري 
_عحيى المروزي وغيرهما . واليه أنتهت رياسة المنطقيين في عصره . 
( امرجم ) 
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والذي ترجم إلى العربية کتاي البرهان Analytica Posteriora‏ والشعر 
لأرسطو > وشرح الاسكندر الأفروديسي عل الكون والقساد »> وشرح 
ٹامسطیوس على الکتاب الثلاثين من الميتافيزيقا . وقد تم نقل هذا كله من 
الرجمات السريانية الي كانت موجودة آنذاك . كما كتب شروحاً جديدة على 
كتاب المقولات لأرسطو وايساغوجي لفرفريوس . 

ويأتي المر جمون اليعاقبة بعد النساطرة في الأهمية . ومن بين اليعاقبة الذين 
ترجموا عن السريانية بحيى بن عدي التكر يي (المتونى سنة٤۳ه)‏ . وكان 
تلميذا نين . وراجع كثيراً من الترجمات » كا أعد ترجمات جديدة 
للمقولات والسفسطة والشعر والميتافيزيقا لأرسطو . وكذلك نقل النواميس 
وطيماوس لأفلاطون وتعليق الاسكندر الأفروديسي على المقولات وشرح 
ٹیو فر اسطس لکثاب الأخلاق . وتر جم آبو علي عیسی إن زرعة اليعقوني 0 
( الوق سنة ۳۹۸ ) كتاب المقولات وكتاب التاريخ الطبيعي وكتاب المعمور 
من أجزاء الأرض مع شرح مى النحوي عليه . 

ونرى من اللازم هنا أن نورد أسماء سلسلة المؤلفات الأرسطية الي كانت 
متوفرة لطلاب الفلسفة العرب . ققد كان الأورغانون المنطقي بأ كله ني متناول 
اليد ي العربية - وهذا يشمل بالطبع كتابي الحطابة والشعر وکتاب. ايساغوجي 
لفرفريوس . أما ي العلوم الطبيعية فقد كان لديهم كتاب السماء والعالم وكتاب 
الكون والفساد وكتاب الحس والمحسوس وكتاب طبائع الحيوان وكتاب الآثار 


(۱) ھو آبو زکریا بجی بن عدي بن حميد بن زكريا المنطقي» إليه أنتهت الرئاسة ومعرفة 
العلوم الحكمية في عصرء . وكان ناسحا نشيطاً » وله غير ما ذكر المؤلف تفسيرآً لكتاب طوبيقا 
ومقالة ني النفس . إلا أن آلشيء المستحيل هو ما ادعاه الولف من أثه كان تلميذا نين » إذ إن 
ألفرق بين وفاة الأول ووفاة الآحر تبلغ حوالي مائة عام ( توي حئين عام ٣٣٣‏ هھ وتوي يى 


عام ۳۹4 هھ ) . ( امرجم ) 
(۲( قال أبن أبي أصيبعة إنه ولد ببغداد سنة ۳۷١‏ وثوفي فيا سنة 4۸ 4 . وهلا تاريخ عالت 
لما أورده المؤلف . ( امرجم ) 
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العلوية وكتاب النفس . وي حقل العلوم العقلية والحلقية كان لدم الميتافيزيقا 
والأحلاق إل نيقوماخوس والأخلاق الكبير . والغريب في الأمر أن كتاب 
السياسة لم بكن ني عداد أورغانون أرسطو » إذ كان يمحتل" مكانه كتاب 
النواميس والحمهورية لأفلاطون . وبالإضافة إلى هذا نسب الطلاب العرب 
كتاب المعادن ‏ الذي لا نعرف عنه شيا - وكتاب الحيل إلى أرسطو . 


ولقد بقي هذا الأورغانون المنطقي أساساً داناً للثقافة الإنسانية يسير جباً 
الى جنب مع دراسة قواعد اللخة اة . وهذه القاعدة المنطقية الأساسية للخقافة 
تبدو نها متأثرة باانظام القانم آنذالك بين السريان » رغم آن ما بحب تذکره 
هنا أن نظاماً شبيهاً ذا قد نشا مستقلا تماما في الإسكلائية اللاتينية › وذلك 
قبل أول اتصال ها بالكتتاب العرب . وظل المنطق الأرسطي علما تقليدياً 
ومقبولا بشكل عام . وتركزت الحلافات الفلسفية والفقهية - والنطورات الي 
نتجت عنهما على أيدي الكتاب العرب ي مسائل النفس وما وراء الطبيعة 
بصورة رئيسية . ولذلك فقد اهتموا بصورة خحاصة بالكتاب الثاني عشر من 
الميتافيز يا » وبرسالته في النفس > ولا سيما الكتاب الثالث منها » وكا كنا قد 
أشرنا ي حينه : إن علم النفس الأرسطي قد تترجم على ضوء شروح الاسكندر 
الأفروديسي . وهكذا فقد نال صبغة إلفمية »> متفوقة على الطبيعة »> تبدو في 
أجلى صورها في التعاليم الأفلاطونية المحدثة . 


وكان أهم شيء ي هذا التطور الکامل للعقيدة الأفلاطونية المحدثة هو ما 
سمي « آثولوجيا أرسطو » الذي ظهر ني العربية حوالي سنة ۲۲١‏ » والذي 
کان ف الواقع ختصراً للكتب الثلاثة ة الأنحيرة ( ٦ - ٤‏ ) هن تاسوعات 
فلو طين . وقد قام بارجمته ابن ناعمة الحمصي . وانتشر هذا الكتاب انتشار؟ 
عظیماً وعرف عموما على أنه کتاب أصيل لأرسطو وکن أن يحتبر هل| 
تزييفاً أدبا ؛ غير أن من المكن حقاً أن يكون أفاوطين قد احتاط عایهم 
أفلاطون الذي يظهر اسمه في العربية ( فلاطن ) . ويبدو حقا أن هذا الإشكال 
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فعيمه كان سببه بعض الكتاب الالحرين » وأن الأراجمة تقبلوا الاعتقاد الشساثد 
الذي كان يعتقده جميع شراح الأفلاطونية المحدثة والمعلقين عليها › 'والقاثل 
أن تعاليم أفلاطون وأرسطو كانتا في الأساس شيئ واحداً » وأن هذا الاختلاف 
الطفيف الظاهر بمكن حله بسهولة » وبواسطة هذه « الأثولوجيا » أصبحت 
عقيدة الأفلاطونيين المحدثين مكتملة تماما . وانتشر هذا المذهب » منضماً إليه 
تعالیم الإسكندر الأفروديسي › بين العامة » فكان له أثر عظيم في فاسفة 
الإسلام ي نواحي متعددة : إذ حلق على يدي الفلاسفة أفلاطونية محدثة 
اسلامية اتخذت شكاها النهائي على أيدي ابن سينا وابن رشد ؛ وبهذا كان هما 
تأثير قوي على الإسكلائية اللاتينية من ناحية »> كما كان ها» من ناحية أخرى» 
تأثير ي التصوف الإسلامي » إذ إلها كانت المسؤولة الأول عن علم الإميات 
النظري الذي تطور مع حركة التصوف . ولقد دخلت بعض المباديء النابعة 
من هذين المصدرين - ولكن بشكل عفف- ي صلب علم الإفيات الإسكلالي 
عند أهل السنة . 


وهم النقاط الرئيسية للعقيدة الأفلاطو نية المحدثة ‏ كما تبدو في علم 
الإفيات الإسلامي - تكمن ني « العقل الفعال » ¿ وهو الحقل الذي قال عنه 
الاسكندر الأفروديسي إنه فيض من الله »ثم « العقل الميولاني » ني الإنسان ء 
الذي لا ينشط إلا بواسطة العقل الفعال فقط ؛ وهذا من صاب عقيدة الإسكندر 
الأفروديسي . وهدف الإنسان هو التوصل إلى الاتحاد أو «الاتصال» › 
فيصبح عقله بالتالي والعقل الفعال واحداً » على الرغم من أن طريقة بلوغ هذا 
الاتصال وطبيعته نختلفان ني عقائد الفلاسفة والمتصوفين » كما سبرى ذلك ي 
لكان المناسب . 


وتأتي اللوم الطبيعية بعد الفلسفة من حيث الأهمية من جملة ما ورثه العام 
العرني عن المللينية . غير أن هذه العلوم الي جاءعت عن طريق الإسكندرية 
كانت تعاني من آفة خطيرة من جراء ما أضافته المدرسة: المصرية الأبنحيرة على 
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تعاليم جالینوس وأبقراط الحالصة . ولقد كنا قد ذكرنا أن هذه الزياداث 
ذات طابع أشبه بالسحر > ظهر ٤‏ التمام وغیرها من النظريات المبنية على 
آر اءتصنش الان من‌السحر المعتمدعل‌التعاطف llوجدJl .Sympathetic Magic‏ 


أما القوة الدافعة الحقيقية فقد جاءت بشكل نالي من الللينية الي انتقلت 
اليم . ولكن هذا التأثير جاء عن طريتى النساطرة مباشرة ي الفلسفة » وعن 
طربق النساطرة ومدرسة الزرادشتيين في جنديسابور ثي الطب . وجاء بعد 
ذلك بوقت طويل أثر المدرسة الوثنية في حرّان » الي كانت ذات امجاه 
افلاطولي حدث . وعندما مر الحليفة العباسي الثاني - المنصور - بحران حين 
کان ي طريقه لمحاربة الأمبراطور البيزنطي › تعب کثیراً لدی رؤيته 
لمظهر الغريب للأهالي الذين خرجوا لل<قاته » فقد كانت شعورهم طويلة 
وثيابهم ضيقة . وعندما سأل اللحليفة ما إذا کانوا نصاری أم ودا أم زر ادشتيين 
جيب أن ليسوا شيعا من هذه الطوائف . فسأل بعد ذلك إن كانوا أصحاب 
« كتاب» لأن أصحاب الكتب المترلة فقط هم الذين يمكن التسامح معهم ي 
الممالك الإسلامية - فأجيب على سؤاله هذا جواباً بدا فيه الردد والغموض > 
حى أن اللعليفة اقتنع ني النهاية أنه اكتشف جماعة من الوثنيين -وكان الحال 
كذلك بي الواقع فأمرهم اعتناق أي دين من الأديان السماوية وذلك قبل 
عودته من الحرب » وإلا" کان عليهم أن يتحملوا عقوبة الموت “ . فامتلأوا 
عندئذ نحوفاً وهلعاً ؛ واعتنتق بعضهم الإسلام › كا اعتنق آلحرون المسيحية أو 
الزرادشتية . إلا" أن بعضهم أبى التنكر لمتقداته التقليدية ؛ وكان من الطبيعي 
آن بعر هؤلاء ني أحرج الظروف : إذ كانوا متحيرين كيف يتدبرون 
أوامر اللحليفة . وأخيرا عرض عليهم أحد الفقهاء المسلمين طريقة الخروج. من 


(۱) یقول فایر ١. 1. W٥1۳‏ إن الأمون هو الذي يرهم بين الا سلا م أوآي دينآخرمن 
الأديان السباوية .المباحة وبين القتل عن آخرهم »> فزعموا آم من الصابئة ( راجم : دائرة 
المعارف الإسلامية » مادة حران ) . ) امرجم ) 
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الأزق الذي هم فيه إِنُ دفعوا له لقاء ذلك أجراً مرتفعاً . وبعد دفع الجر 
نصحهم أن يد عوا أنهم من الصابئة »> لأن الصابثة مذ كورون في القرآن على 
آم آهل کتاب . غير آن آحداً منهم لم يکن يعرف من هم الصابثة . وة 
فرقة تعرف « بالصابئون » أو « الصابثة » » ودينهم خليط عجيب من دين الدولة 
البابلية القديم والغنوصية المسيحية والزرادشتية > وهم يعيشون بالقرب ٠ن‏ 
البصرة . ولقد كانوا حربصين دابا على اخفاء معتقدام الدينية عن جميح 
الغرباء . ورغم آم الفرقة المذكورة في القرآن دون شلك تحت اسم الصابثين 
أو الصابغة » إلا" أنه ليس باستطاعة أي انسان أن يرهن على أن وثتيي حران م 
يشملهم هذا الاسم . ولم يمر الحليفة ثانية بحران » ولكن الوثنيين الذرن الخذوا 
اسم الصابثة ظلوا يستعملون هذا الامم . أما الذين اعتنقوا المسيحية أو 
الزرادشتية فقد ارتدوا إلى معتقدهم القديم وحضعوا لاسمه الحديد » وأما الذين 
أعلنو إسلامهم فكان عليهم أن يبقوا كذلك لأن عقوبة الموت كانت تنتظر 
المارقين من هذا الدين . 


أما أشهر « حرجي » مدرسة حران فكان ثابت بن قَرّة ( المتوف سنة ۲۸۹ ) 
وكان عالً باليونانية والسريانية والعربية » وله الكثير من الكتب في المنطق 
والرياضيات والتنجيم والطب ؛ كا ألف كتباً في طقوس وعقائد الوثنية الي 
ظل مؤمناً بہا . ولقد اقتفی حطاه ابنه أبو سعید سنان » وحفیداه ابراهيم وابو 
الحسن ثابت » وابنا حفيديه اسحق وابو الفرج . ولقد اختص هؤلاء بجميماً 
بالرياضيات والفللك . 


ویبدو أنه پتوجب عاینا أن نربط بين حران وجار بن حيان الذي هو شخصية 
تارحية حقيقية › ولکن تار ها غير متعین ماما ؛ وإن كان يظن آنه کان 
تلميذاً للأمير الأموي خالد الذي اشتهر باعاثه ني الكيمياء. وكثير من‌الكتب في 
الكيمياء حمل اسم جابر »ومن المحتمل أن قسماً کبیراً من هذه له أل حقيقي. 
ولقد أجرى م. برثلو اه1مط۲مع ٩.‏ ني الحزء الثالٹ من كتابه « الكيمياء 
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في العصر الوط« 1893 La chimlê a mûyen Age, ars,‏ الا“ دقيقاً 
للكيميائيين العرب » فاعتبر أن الادة بأكملها يمكن-أن تقسم إلى طبقتين : 
الأولى وتتعلق بترديد نتيجة استقصاءات الكيميائيين اليونان اللين عاشوا ني 
الاسكندرية . والثانية » و تمل الأمحاث الأصيلة - رغم أنها مبنية على درأسات 
الاسكندرانيين ي الدرجة الأولى . ويعتبر برتلو أن هذه المادة الأصيلة بأ كلها 
جاءت نتيجة لبادرة. جابر الذي نال منزلة في الكيمياء نظير النز لة الي اها 
آرسطو ني المنطق . ولقد: نشر برتلو في کتابہ هذا ست رسائل ادعی آنا 
حابر » واعتبرها ممثلة للادة الكيمياء العربية“ بأ كلها ؛ وأن المحققين الذين 
جاغوا بعده سازوا على نفس الطريق الذي شقه هم هذا المحقق الأول . وظل 
تحويل المعادن إلى ذهب هو الموضوع الأساسي الذي ظل قيد البنخث مدة 
طويلة . غير أن الكيمياء أصبحت فيما بعا. وثيقة الاتصال بالعمل الطي » رغم 
نها م تتخل عن موضوع تحويل العادن إلى ذهب » وهذا هو الذي نختيه عنده) 
نتحدث عن الكيمياء وصمطم1ه . والموضوع الذي كان قيد البحث لدى 
طلاب الكيهياء العرب لا يروق العام الحديث » رغم أن إمكانية تحويل المعادن 
إلى ذهب باتت غير مستحيلة كا ظهرت لكيماوبي القرن التاسع عشر . ويبدو 
في نفس الوقت واضحا تماما أن الكييائيين العرب كانوا عققيين أصيلين › 
رغم آنہم لم یدرکوا الوجه الصحيح من نتائج اختبارام الي أجروها . 
وتبداً جميح النصوص الي نشرها برتلو بالتحذير على أن ما فيها حب أن 
يبقى سرياً نمام » وغالباً ما تحتوي على عبارة تقول إن عماية أساسية قد حذفت 
كي لا يستطيع التلميذ ابلحاهل إجراء التجارب بنجاح »> حى لا يصح انتاج 
الذهب باب حملة وسيلة لإفساد الجنس البشري.ولقد ادعى عاماء'الكيمياء العزب 
الوصول بالفعل إلى معرفة طريقة تجحويل المعادن الحسيسة إلى ذهب » ولكن 
كتب التاربخ تتضمن العديد من الإشارابت الي تبين أن هذه الإدعاءات كانت 
موضع انتقاد لاذع من قبل المغكرين المعاصرين لأولئلت العلماء »> كا أن 
الكثيرين مجداً من الكتاب العرب قد اعتبروا الکيمياء -. كا كانت تنفهم تي 
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ذلك الحين - نجرد خداع . ولقد ذكر أكر من مرة أن الفياسوف الفارالي 
كان يؤمن كايا بإمكانية تحويل المعادن اللحسيسة إلى ذهب » كها كتب رسالة 
في كيفية صنع ذلك . ومح هذا فقد عاش ومات ني فقر مدقع. هذا في حين 
أن ابن سينا الذي لم يكن يؤمن بالكيمياء قد عاش قي مبوحة لا بأس 
بها » وكان باستطاعته الحصول على البروة لو كان راغباً في ذلك . 


ولةد ترجمت رسائل عدة حابر إلى اللاتينية خلال العصور الوسطى > 
حيث يظهر اسمه هطهۍ . رکان له تأثیر عظيم في تكوين مدرسة للكيمياء ي 
الغرب . ولم تمض فارة طويلة على ذلك حى ظهر الكثير من أعمال الكيمياء 
الأصيلة ني أوروبا الغربية » ونشر قسم معتبر منها على أنه بابر »> ولكنها 
كلها كانت مزيفة . ونتيجة هذا أصبحت شخصية جابر ذات صفة أسطورية 
( ميثولوجية ) . ولقد جرت عاولات مع العبارات المختلفة والمتناقضة عن 
حياته ووفاته » وعن البلد والقرن الذي عاش فيهما › إذ إ٣‏ م اقترضوا أنه 
كان ثمة أشخاص عدة يحماون هذا الاسم . ولكن الحقيقة تبدو على أنه احتل 
مركز ذا أهمية عظمى كؤلف ي الكيمياء . ولكن الأجيال اللاحقة نسيت 
إليه عدداً من الأعمال المشكوك ني صحتها . ويعتبر برتاو أن أفضل الأخبار 
هي ما كان يربطه منها بحران ني القسم الأول من القرن الثاني المجري . 

لقد أعادت الكيمياء العربية ثانية أكر أعمال كيميائيي الإسكندرية من 
الاغريق . ولكن من المحتمل أنه كان فيهم عنصر مصري علي . ويعتبر ج. 
Smaragdina, 1926 ûJ. Ruska Xw‏ واںط وہ أن مادةااکیمیاءقد انتقلت 
إلى العرب عن طريق الأقباط . ولكن الحقيقة لم تكن كذلك ؛ إذ إن النصوص 
القبطية تبين أنا ترجمت عن أصول عربية . 
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القصل اتخاس 
المعتزلة 


عندما عرف العام الإسلامي الفلسفة الأرسطية تاها كا يتلقى الوحي المؤيد 
للقرآن تقريباً . ولم تكن هذه الفلسفة ني ذلك الحين مفهومة تماما » كا أن وجوه 
الحلاف بينها وبين الفقه الإسلامي لم تكن واضحة . وهكذا كان القرآن 
وأرسطو یسقرآن سویة »› کا کانا بعتیران متکاملین.وکان لاد تیعاً ذا 
من أن تبدأ نتائج » بل ومناهج الفلسفة اليونانية تعمل في خلقى أثر تحليلي قوي 
في العقائد السلفية . 

ولقد آشار المقريزي إلى أي حد بلغ المعتزلة في تمافتهم على كتب الفلسفة . 
وليس من شلك ي أن عقبات جديدة قد بدأت تظهر بوضوح بالإضافة إلى 
المسألتين العظيمتين اللتين كانتا ظاهرتين في مطلع القرن الثاني »> وهما قدم 
القرآن وحرية الإرادة . وكانت الصعوباتالحديدةتتعلق بنو ع حاص بصفات الله » 
ثم بوعد القرآنلاصالحين برؤية الله أما مسألة صفات الله فهي موازية إلى حد بعيد 
المسألة الأولى التعلقة بقدم القرآن ؛ وهي تبدو ي الحقيقة أا توسيع ها . 
ولقد ناقش المسيحيون الذين تلقفوا ناهج الفلسفة اليونانية هذه المسألة الي 
اتخدت على أيديم شكل السؤال التالي : كم هي » وما هي الصفات الي 
تلام وحدة الله ؟ فإذا كان علم الله - سواء عبر عنه القرآن أم لم يعبر 
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أزلا » فهذا يعى أن نمة شيئاً يتصف به الله » وهو بالتالي شي ء غير الله ومسا 
له ني القدم وليس لوقا له . وهكذا لا بمكن القول إن الله واحد وأنه علة 
جميع الأشباء الحارجة عنه »> إذ إن تلك الصفة الأزلية كانت داناً «وجودة 
جنباً إل جتب مح الله . وبناء على هذا أعان واصل بن عطاء بأن كل من يد عي 
بوجود صفة أزلية مع الله فقد أَقر بوجود هين . وهذا ينطق تماما على جميع 
الصفات كالعدل والرجمة وغير ذلك » وجميح المقولات › وجميح ما کن 
أن يعزى إلى الله كصفات » هي إما خلوقة لله » ومن ثم تكون صفات غير 
ذاتية ؛ أو أزلية › فتكون بالتالي أشياء خارجية مساوية له . 

ویہدا الیل الثاني من المحتزلة - جيل أولثلك الذين أظهروا محرفة مباشرة 
بالفلسفة اليونانية - مع آي هذيل العلاف البصري ( المتوق سنة ۲۲١‏ ) والذي 
عاش ني اهن الذي بدأت فيه الفسفة اليونائية تلدرس بحماس شديد ؤيساتم 
بها دون تساؤل . ويثبت الف صفات الله ويعتبرها أزلية ٠‏ ولكنه بعال نها 
على نفس النمط الذي سار عليه المسيحيون ني معابحتهم للأقانيم اللقدسة › أو 
يكلمة أحرى › إنه بعترها غير حارجة عن الله » بل أحوال أو وجوه للذات 
الإلمية . فهو بعتبر إرادة الله مثلا“ على نها حال من أحوال العلم > أي أن إرادة 
الله لا هو خير معناه قولنا إن الله بعلم أنه خير . وعلينا آن مير ني تناول 
هذا ابمعيل من المعتز لة للارادة ¬ بين (أً) ما يوجد في مكان» كالقوانين الأخلاقية 
ني أوامر الله للناس » إذ إنه لا بمكن أن يكون.ثمة إرادة ضد السرقة ما م يكن 
هناك حلت لأشياء بمكن أن تسرق » فتكون الإرادة في حال كهذه موجوذة 
في زمان وعلوقة » لالا تتعلتق بأشياء محخلوقة »> (ب ) وبين ما لأ يوجد قي 
زهان ولا يتعلتق بأشياء تشير إليها الإرادة » أي كإرادة الله في اللحلق قبل أن 
تكون الأشياء الي يراد خلقها موجودة . أما بالسبة للإنسان فإن مشيئته 
الداحلية حرة » ولكن أفعاله اللحارجية غير حرة » إذ إن القوى اللحار جية ي 
البدن أو خارجه تقيدها أحيانا . كا أن المشيثة الداخحلية تقيدها أحياناً أخرى . 
ويتحدث أرسطو عن الكون على أنه موجود منذ الأزل › في حين يشير القرآن 
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إلى حلقه ؛ وهذان القولان متناقضان غفعلينا إذن أن نفترض أن الكون كان 
موجوداً منذ القدم » ولكن ني همود وجمود تامين ؛ أي أنه كان بالقوة 
والإمكان ولم يكن بالفعل › أي غير «تصف بأية صفة من صفات المقولات 
لمنطقية الي هي بالنسبة لنا الاصطلاحات الوحيدة للوجود . وهكذا يصبح 
الحلق يعني أن الله بعث الحركة » بحيث أن هذه الأشياء أصبحت موجودة في 
الزمان والمكان . والكون إا ينتهي حين يعود أدراجه الأو إلى حالة الممود 
مطل الذي كان فيه في البداية . أما البشر فيستطيعون التمييز بين اللحير والشر 
عل ضوء العقل » إذ إن الخير والشر صفات موضوعية بمكن أن تيز بحيث 
أن معرفتنا هذا الاحتلاف بينهما ل١‏ تعتمد على الوحي الإمي . واكن ليس 
باستطاعة أي إنسان معرفة أي شيء عن الله إلا عن طريق الوحي الذي لم ينزل 
إلا من أجل هذا الغرض بصوزة رثيسية . 

8 ثاني قادة المعتزلة فهو ابراهيم بن سيار النظام (المتوق سنة )۸۲١١‏ 
والذي كان تلميذاً متخصصا بالفلاسفة اليونان وكاتباً موسوعياً ؛ وهو ني هذا 
كان مثالا" للفلاسفة العرب الأولين الذين كان همهم تطبيق العلوم اليونانية في 
تفسير اللحياة والطبيعة عموماً . ولقد أدّى هذا المدف إلى جميع معاو مات 
موسوعية لا إنشاء دراسات أصيلة ي أي حقل من حقول المعرفة . وكان 
المعتزلة قد توصلوا إلى أن اللير والشر بمثلان وجودين موضوعيين » وأن الله › 
ععرفته للخير › لا يريد الذي هو عكسه . وتدرج النظام بهذا الرأي الأخير 
مؤكدا أن الله لا يستطيع فعل أي شي ء للخلتق باستثناء ما هو خير لمم وعادل 
بذاته . ولقد نشا اعتراض على هذا وهو أن أفعال الله ذانما تصبح ي هذه 
الحالة حمة وليست حرة . وأجاب النظام بأنه يعرف يذه الحتمية لا بالفعل » 
وإنما بالقوة › لأن الله تقيّده ذاته . وحاول النظام أن ببعث العقيدة القديمة 
القائلة بأن للنفس ضصورة الحم > کا سہتی أن أكد ذلك آرسطو › إلا" آنه 
أساء فهم الاصطلاح المستعمل فأظهر النفس وكأن ما شكلا كشكل ابحسم . 
وهذا يعني آن. النفس نوع لطيف من الادة تتخلل البدن با كله بنفس الطريقة 
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الي تتخلل فيها الزبدة الحليب » أو كا يتخلل الزيت السمسم : إذ إن التفس 
والبدن متساویان بالكم ومتمائلان بالكيف . أما حرية الإرادة فشيء خحاص 
بالته والإنسان »> وأما ساثر اللحلق فعرضة للضرورة . فالله لق جميع الأشياء 
منف الأزل البعيد وأبقاها ني حالة من الإمكان بحيث يمكن القول إا كانت 
« موجودة بالقوة » »> ثم أشحرجها إلى حيز الوجود الفعلي في فبرات متتابعة . 


ويل النظام الإمام العتزلي العظيم بشر بن المعتمر (المتوق حوالي سنة 
٣‏ ) والذي نيد لديه عاو لة أكثر دقة ني تطبيتى التفكير الفلسفي على حاجات 
الإسلام العملية . ففي مسألة حرية الإرادة نجده :دحل مباشرة في مسألة تدخحل 
المؤثرات الحارجية في الحد هن حرية اللإرادة > وبالتالي إنقاص المسؤولية . 
فالگطفال لا عکن أن ادوا ٤‏ العذاب لم يسوا کافین ولام ل 
عارسوا حرية الإرادة . أما الكافرون فيسحكم عليهم بالعذاب على كل حال » 
لأنه كان من الممكن هم معرفة وجود إله بالضرورة »> واحد ليس غير » 
باستهدا م بضوء العقل » وذلك رغم عدم وصول الوحي إليهم . وثي معابحة 
الحركات وقيمها الأخلاقية علينا أن لا نعتبر فاعلا“ وفعلا فقط » بل ساسلة 
طويلة ينتقل الفعل فيها من إحدى الحلقات إلى الي تلیھا » حیث يصح کل 
من الأفعال المتوسطة علّة للفعل الذي يليه . وهذا الاتصال التسلسلي يدعى 
« التولد م ١‏ . 


ويصف لنا معمر بن عبتاد السلمي (المتوق عام ۰ )الله على آنه الق 
اللبواهر لا الأعراض ٠‏ أي أنه نحلق نوعاً من المادة الكلية المشركة بين كافة 
الأشياء الموجودة . وإلى هذه الادة أو الميولى تضاف الأعراض الي ينتج 


)١(‏ كثرت آراء المعتزلة وتعريفاتبم للأفعال المتولاة . ولمل أفضل هذه التعريفات قول 
الإسكاني المعتزلي المشهور الذي يرى أن كل فمل يتهياً وقوعه عل اللساً دون قصد أو تعمد فهو 
الفعل التولد » وأن الأفعال الي لاتهيأً الا بقصد أو تعمد» وتحتاج ي كل جزء مها إلى عزم وإرادة 
متجددين جب إخراجها عن حد التو لد . (المرجم) 
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بعضها عن القوة الكامنة ني الميولى المخلوقة › وبعضها الألحر عن الإرادة الحرة 
من جانت الخلوقات . وهكذا عل معمر صفات الله سلبية تماما متبعاً 
بذاك ما اله شراح أرسطو من الأفلاطونيين المحدثين .- وهذا ما مجعل الل 
غير معروف من. قبل الإنسان . أما بالنسبة للحكمة أو العلم » فإن المعلوم بحب 
أن يكون اما من ذات الله» أو خاربجاً عنها . فإذا كان الله هو العالم والمعلوم 
أضحى لدينا تمييزا بين الذات العالمة والذات المعلومة مما بعنى وجود الهين › 
وهذا مغاير للوحدة الإمية . أما إذا كان الله هو العالم الذي بعلم شيا حاربجا 
عن ذاته › فن ذلك العلم يعتدد على الشي ء الحارجي المعلوم ؛ وهذا عل الله 
غير مطلق » بل معتمداً إلى حد ما على أشياء حار جة عن ذاته . ؤلذلك فإن 
صفات الته لا بمكن أن تكون إيابية كتلك الي للإنسان › وإنما هي عكس 
الصفات الإنسانية المفتقرة إلى غيرها . وايس باستطاعتنا إلا أن نقول إنه غير 
تناه ؛ ونعي بذلك أنه غير متعين بمکان > أو أزلي غير حدود بزه‌ان » أو 
ما شابه ذلك من العبارات السلبية للصفات الي يمكن أن تسند لاإنسان . والإتجاه 
الرئيسي ٿيسي لتعاليم معمر هو وسحدة llلوجود Pantheism‏ بشکل واضح . 
ومر هذا هو النطور المنظقي للاتجاه الذي لازم المذهب الأفلاطوني المحدث 
الذي كان الفك ر العربي آنذاك في طور تشبعه به . هذا من ناحية » ومن ناحية 
أحرى كان بسبب المؤثرات الشرقية الي بدأت الاك تظهر ي الإسلام . 

ولقد تطور رأي معمر في وحدة الوجود على يد نامة بن الأشرس ( الخو 
ستة ۳٠ه)‏ والذي كان يرى الكون على أنه لوق لله حقا إلا" أنه لوق 
طبقاً.لقانون الطبيعة بحيث يصبح بالتالي تعبيرآ عن قوة كامنة في الله وليس نانج 
عن الإرادة . وينبذ نمامة كلياً حاولة العلاف ني التوفيق بين العقيدة الأرسطية 
في قدم المادة وبين تعاليم القرآن » ويعان بكل صراحة أن الكون قدم كالله. 
وكانت هذه بلاشلك الكلمة الأخحيرة في مذهب وحدة الوجود الإسلامية 
ùÎ j .Islamic Panthelam‏ التطور الذي لها فيما بعد كان بسيب 
عقائد غلاة الشيعة والمتصوفين . 


۱۳ الفكر المربي ( ۸) 


ونعود إلى النظام » زعيم المحتزلة العظيم ثي عصرها الوسيط » لرى تعاليمه 
تستمرً على أيدي تلاميذه من أمثال أحمد بن حابط وففل اندي وعمرو ابن 
بحر الحاحظ . ولقد جزم المعتزلة جميعاً من الناحية الكلامية بأن النجاة 
السرمدية هي للمسلمين الأخيار فقط + ووافق أكر هم على أن المشركين 
سيخلدو ن ني العذاب . إلا" أن ثمة حلافات ي وجهات النظر كانت موجودة »> 
وهي تتعاتی بالذين كانوا مؤمنين ولكنهم قضوا ولم يكف۔روا عن خطاياهم . 
ولقد أخحذ لقم الا كبر من المعتزلة بالنظرة المتساهلة القائلة بأن هؤلاء سيثابون» 
وذلك .على النقيض من النظرة المتشددة الي حبت المسلمين الأخيار وحدهم 
بالنعيم المقيم »> وهي نظرة المؤمنين المتزمتين أي العصر الأموي . ولقد أدحل 
التلميذان الأولان من تلاميذ النطام ا لمذ كورين آنفاً نظرية جديدة غريبة بالمرة 
عن الإسلام السلفي . رغم أا مقبولة عند بعض فرق الشيعة . وهذه النظرية 
تقول إن الذين ليسوا صالحين أو طالحين قطعاً يدخاون بالتقمص إلى أجساد 
أحرى كي يستحقوا ني النهاية النجاة أو العذاب . ونلتقي مع هلين المفكرين 
عسألة أحرى ردأت تظهر آنذاك ي الإسلام وهي عقيدة « الرؤية السعيدة» . 
( أي رؤية السعداء له يوم للقيامة ) . كان المسلمون يتوقعون رؤية الله باعتبار ها 
خير ثواب يتمتع به المؤمنون ئي الحنة ؛ إلا" أن تناول صفات الله اجه بالتحديد 
ضد جميح آراء التشبيه المعبسر عنها في القرآن » ما أصبح من العسير معه تأويل 
ما تعنيه رؤية الله . ولقد أنكر أحمد وفضل - ثي معابلتتهما هذا الموضوع ‏ 
إمكان أو استطاعة الناس رؤية الله؛فالرؤية السعيدة بمكن أن تعي أي أقصى 
سعانيها مواجهة السعداء للعقل الفعال الذي هو فيض من العلة الأول . والرؤية 
في اتصال کهذا حب أن تعي بالتاً كيد شيئا تلف عما نفهمه نحن على آنه 
رۇية . 

آما عمرو بن محر الحاحظ » ثالث تلاميذ النظام المد كورين سابقا فیمکن 
أن.يعتبر آحر معتز لة الطبقة الوسطى . وكان كاتباً موسوعياً » حسب ٤ط‏ ذلك 
العصر ؛ فكتب ني الأدب والدين والمنطتى والفلسفة واب ىغرافية والتاريخ الطبيعي 
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ومواضیع آحری ( راجح المسعودي + ۸ ص ۳۳ وما بعدها ) . ولقك.أعطی 
الحاحط حرية الإرادة معنى جديدا.نوعا ما » إذ إنه اعتبرها جرد حال من 
أحوال المعرفة الي هي بالتالي من أعراض العلم . وهو يعرف الفعل الإرادي 
بأنه الفعل المعروف من مسببّه › آما الذين حك عليهم بنار جه فلا يخلدون 
ني العذاب فيها » وإما بتيّرون بتطهيرها لمم .. وأما كلمة «مسلم » فيجب 
أن تشنل كل من يمن .بأن ليس لله صورة أو جسم » إذ إن إضفاء. اليئة 
الإنسانية على الله أهم مميز أساسي للوڻي . کا يمن أَيِضا بن الله عادل لا 
RT‏ > وأن مجمداً بيه . ويعتبر الحاحظ الادة قديمة » أما الأعراض 
فمخلوةة ومتغيرة . 

وها نحن الآن قد وصلنا إلى المرحلة الثالثة من تاريخ الغتزلة » وهي مرحلة 
انعطاطها وزواها . ففي خلال هذه المرحلة الأخيرة انقسمت إلى ملرستين : 
شغلت أكثر ما شغلت بالأسحاث الفلسفية المجردة إلدائرة على معى الشيء 
الأو جود . 


و لقب الخدت أعاث البصرة شكلها النهائي ني ابحدل الذي قام بين ابجباي 
ر المتوئی عام ۸۳۰۳) وابنه أي هاشم ( التو عام ١۳۲ه)‏ . وكان الأخيريقول 
إن صفات الله أحوال للوجود › وحن نعلم الحوهر من خلال هذه الأحوال 
أو الظروف المختلفة إلا" أن هذه ليست اعتبارات › كا أنه لا بمكن تصورها 
بدون الوهر > ورغم آنا مميزة عنه إلا أا لا توجد منفردة بنفسها . ولقد 
عارض ابوه هذا لاعتقاده أن هذه الصفات الذاتية لاتعكس أي مفهوم . إلا أنه 
کان قد جری التا کید على أن الصفات ليست كيفيات أو اعتبارات بحيث 
تتضمن ذاتا أو فاعلا »> بل هي .متحدة بالوهر اتحاداً ليس له انفصام . 

ولد استمسك السلمون ولا يزالون على المكس من هذه الآراء جميعا- 
بالرآي.القائل إن لله صفات حقيقية . اما هؤلاء الذين يؤكدون هذه الصفات 
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ويناهضون آراء المعترلة فهم يعرفون عادة بام الصفاتية. » الذين يقولون .: 
ما أن اله ليس شبيها إإبشر » فكذلك الصفات المنسوبة اليه ي القرآن ليست 
نفس الضفات الي تحمل نفس الأسماء » واي تعزى لبشر ›» كا أنه من 
المستحيل جلينا معرفة الدلالة الجقيقية للصفات المنسوبة لله . 

أما حركة الإرتداد الكبرى عن آراء المعتزلة فقد ظهرت في شخص أي 
عبدالته بن کرام (المتونی عام ۲٠٢‏ ه) وأتباعه الذین کانوا يعرفون باسم 
الكرامية ؛ إذ عاد هولاء إلى فكرة التجسيد البدائي لله . وقالوا إن الله ليس له 
نفس صفات الإنسان فقط » بل إنه ني الحقيقة مجلس على عرش › الخ ... 
مفسرین جمیح الآبات الواردة في القرآن تفسيراً حرفياً بسيطاً . 

أما مدرسة بغداد فقد اهتمت بصورة رئيسية بالمسألة الميتافيزيقية المتعلقة 
عاهية الشيء . وكان أن قيل إن كلمة «شيء» تعي فكرة يمكن أن تعرّف 
ون پفصح عنھا باستعمال اصطلاح نحوي معين . وهذا لا يعي أن الشيء 
موجود بالضرورة › إذ إن الوجود صفة تضاف إلى الحوهر : وبمذه الإضافة 
يصبح اب وهر « موجوداً) وبدو نما پکون « معلوماً ) > وان بقيت له المادة 
والعرض . وهكذا ينم اللحلق لله باضافة صفة الوجود فقط . 

وتلظهر آراء المعتزلة كلها تأثير الفلسفة اليونانية في تطبيقها على عأم الإهيات 
الاسلامي . إلا أن هذا التأثیر کان غیر مباشر ي معظمه . وکانت آراء أرسطو 
الي انتقلت إل المسلمين خلال وسط مسيحي سرياني - قد أبرزت المسائل 
الي عالحها قي أزمنة سابقة وكانت هذه المسائل ني معظمها غير مفهومة فهااً 
صحبحا » بل وكانت عرفة إلى حد ما »> وذلك بسبب المحدل الفلسفي المسيحي 
في بعض نواح تفصيلية معينة . ولقد دفعت هذه الآراء مجادلاث المعتزلة في 
ثلاثة اتجاهات للتطور . وبادىء ذي بدء جد « الفلاسفة » . ومفهو م هذه الكلمة 
عند الكتاب العرب يعي أواثلت التلاميذ والشراح الذين بنوا أعمالمم على 
التصوص اليونانية بصورة مباشرة › أو على الترجمات المتأخحرة المنقحة ها على 
الأقلن . والخذ التساؤل الفلسفي على أيدييم اتجاهاً مختلفاً نوعاً ما › إذ بدأوا 
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يههمون › وبصورة أفضل › حقيشة معى تعاليم أرسطو . وي المحل الاني 
نلقى أصحاب الكلام كالأشعري والغزالي وغير هما . وهلا الاتجاه بعشل علم 
الكلام الإسلامي . وكان علماء الكلام مجهدون » وبوعي تام » للتوفيق بين 
الفلسفة والدين الإسلادي . ولقد وصل تراث المعتزلة القدم إلى بارة اللطاف 
في زمن الأشعري : فالناس الذين شعروا بإلحاح المسائل الفلسفية إما آم تبنوا 
الإسكلائية السنية » كا هي عند الأشعري ومن جاء بعده › أو آم اقتفوا 
آثار الفلاسفة فانحرفوا كايا عن معتقدات الإسلام التقليدية . وكان الانجاه 
الفالث والأحبر ممثلا في حركة التصوف الى نلقى فيها عناصر الأفلاطونية 
المحدلة ختلطة بعناصر أخحرى شرقية من هندية وفارسية . ولقد انتهى المحترلة 
الحقيقيون ي القرن الرابع المجري . 
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الفصل السادس 
الفلاسفة المشرقيون 


عرفت الفلسفة الأرسطية لأول مرة ني العام الإسلامي عن طريق الرجمات 
والشروح السريانية . وم تفلك هذه الشروح المستعملة بين بجهاعة السريان عن 
ضبط خط سير الفكر العرني . وبدأت فلسفة أرسطو تفهم بصورة أفضل منذ 
زمن المأمون > إذ إن الترجمات بدأت تنقل بصورة مباشرة عن اليونانية › 
ادى هذا إلى تفهم أكار دقة لتعاليمه » وذاك على الرغم من استمرار 
کم الآراء الميغوثة ني الشروحات التناقلة بين السريان بشكل واسع . وأطلق 
العرب اسم فيلسوف ( وجمعه فلاسفة ) - وهي ترجمة حرقية للكلمة اليونانية 
« فيلو سوفوس » على الذين بتوا دراسا م عل ‌التصو ص اليونانية ء سواء أكانوا 
مر جمين أم طلاب فاسفة »ام كانوا طلاباً للذين يستعملون النصوص اليونانيةء 
وهذه الكلمة تطلق لتعي نسقاً معينا من الدارسين العرب الذين مضوا 
ي القرك الثالث للهجرة وانتهوا ي القرن السايحع > والذين کان منشؤحم 
نتيجة الدراسة الدقيقة جد لأرسطو والمبنية على فحص النص اليوناني وتعاليم 
الشراح والمعلقين اليونان الذين كانت أعما مم منتشرة ني سوريا . وتطلو 
كلة « فلاسفة » على هؤلاء وكأنهم بشكلون فرقة أو مدرسة معينة للفكر . أما 
.البعض الالحر من طلاب الفلسفة فيسمون « الحكماء » أو « الناظرين » . 
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ويشكل هؤلاء الفلاسفة أهم جماعة على الإطلاق ثي تاربخ الثقافة الإسلامية 
إذ إلم هم الذين كانوا مسؤولين إلى حد بعيد عن إيقاظ الدراسات الأرسطية 
ئي العام الاسيحي اللاتيي » كا آم هم الذين طوّروا التراث الأرسطي الذي 
تاقاه المسلمون من ابحماعة السريانية بالتصحيح وبراجعة محتواه بالدراسة 
امباشرة للنص اليوناني » ثم بكتابة حلاصامم على هدى من شرح الشراح 
الأفلاطونيين المحاثين . 

وأول هذا التسق من الفلاسفة هو يعقوب بن اسحق الكندي ر المتوي حوالي 
سنة *۲1ھ. — AYY‏ م ( > والذي بدا معتزلاً ee‏ بمسائل الإلميات الي كان 
بناقشها أفراد هذه المدرسة الفكرية › إلا" أنه كان ذا رغبة جاعحة لاختبار 
وفحص «ذه السائل بدقة أكثر » فاستعمل الأرجمات الأحوذة مباشرة عن 
اليونانية والي كانت حديثة الظهور آنذاك . وبمذه الطربقة أصبح له مذهب 
أدق يؤمن به . وبذاك شق" الطريتق لدراسة أرسطو بأسلوب أكثر دقة وتقدماً 
من آي شيء كان بأمل به إنسان حى ذلك الحين . ونتيجة ذا أثار تلاميلده 
ومن جاء بعدهم مسائل جديدة » وتوقفوا عن سحصرآنفسهم بمشاكل المحتزلة . 
وكان الكندي إمامهم 'الفكري ني هذه التساؤلات الي جعلها ممكلة طريقته 
واستخدامه للنص اليوناني . ونما -حقيقة غريبة أن يكون الكندي > أبو الفاسفة 
العربية وأحد قادة الفكر العرني القلائل » عربياً صليبة » ذلك أن معظم علماء 
وفلاسفة العام الإسلامي ذوو دماء فارسية أو تركية أو بربرية » إلا أن.الكندي 
كان متحإراً من ملوك كندة اليمنيين ( راجغ تاريخ سلالته المنقول عن تاريخ 
الحكماء ني الحاشية ۲۲ من ترىجمة دي سلان لابن لكان .> المجاد الأول س 
٥ه‏ ) . آما ما يعرف عن حياة الكندي فقليل » سوى أن والده كان والاً 
على الكوفة » وأنه تلقنى العلم في بغداد - ولكن شيوخه جهولون ‏ وكان 
أثيرآ جد عند اللحليفة العتصم (۲۱۸- ۲۲۷ه) . أ٥ا‏ تلرّبه وأدواته فكانث 
تنحصر ني معرفته لليونانية الي استخدمها ي ترجمة «ميتافيزية' .) أرسظو 
وجغرافية طليموس » كا أنه نقح ترجمة عربية لإقليدس . وبالإضافة إلى 


1۲۹ 


هلا صلع الكندي محتصرات لكتاي أرسطو « الشعر » و «.العبارة » وكتاب 
« إيساغوجي » لفرفريوس > کا كتب شروحات على « البرهان » و « المغالط » 
و «المقولات » لأرسطو › وكللك كتاب «الدفاع » المشكوك في صحة نسبته 
اليه > ثم كتاب « الماجسطي » لبطليوس وكتاب « الإستقصات » لأقليدس ؛ 
هذا بالإضافة إل رسائل ألفها ».والى منها « مقالة ني العقل » › وممالة أحزى 
في « ابحو اهر اللحمسة ) وھا هم ما پر له . 

واتقد اقتنع الكندي بأصالة « أثولوجيا أرسطو » الي وضعها قيد التداول 
ناعمة الخمصي ۰ بل وآکر من هذا ما قیل من أنه راجح الرجمة العربية . 
ما هذه الأثولوجيا فهي ملخص الكتب الثلاثة الأخيز ة من تاسوعات أفاوطين؛ 
ويظهر أن الكندي قابل الأثولوجيا بالنص الأصلي للتاسوعات » فصحح 
مصطلحاتما والمعى العام بالنسبة للأصل » والظاهر أنه فعل هذا دون أن يتأتى 
لديه أدنى شك من أن هذا ليس عملا أصياد“ لأرسطو . ولم تكن الأثولو جيا 
قيد التداول ني العام الإسلامي قبل الكندي برمن طويل » ولكن المؤكد أن 
استحمال الكندي ها كان السبب الرئيسي لما لاقته م٠ن‏ أهمية فينا بعد . غموافقة 
الكتدي عليها لم مجعاها تتبوأً »كان هما ي »ذهب أرسطو فحسب » بل جعاها 
نواة تعاليمه أيضاً . هذا بالإضافة إلى التطوّر الذي لاقته على أيدي جماعة 
الفلاسفة برمتهم › مؤكدين الإنجاهات الثبتة في شرح الإسكندر الأفرودسي . 
ويظهر تأثير الأثولوجيا والاسكندر أكار ما يظهر ني رسالة الكتدي « مقالة 
تي العقل » المبنية على غقيدة قوى النفس 5ا هي ٠‏ وصوفة في كتاب « النفس » 
لأرسطو . ويصف الكندي »› في «حرض تناوله هذه الغقيدة كا عرضها 
الأفلاطونيون المحدثون »› قوى أو درجات الإدراك ني النفس على آنا أربع 
إل أن واحدة نها تدحل من حارج وهي مستقلة قي النفس . أما الثلاثة الي 
مر ذكرها فواحدة منها عبوءة أو كامنة » وذللك مثل معرفة ون الكتابة. الكامن 


. الصحيح هو ابن ناعمة وليس ناعمة كنا أورد المؤلف اسه‎ )١( 
) امرجم‎ ( 
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في عقل من يتعلم كيف يكتب . وأما الثانية فهي الفاعلة > وهذه تظهر حین 
يستدعي الكاتب ٠ن.هذه‏ الحالة الكاءنة معر فة الكتابة الي يريد کي يضعها يد 
الاستعمال . والثاللة هي درجة الذكاء الي تتضمنها ني الواقع عملية الكتابة 
حيث المعرفة ‏ وقد أحييت فأصبحت فاعلة - توجنه وتسير العمل . أما القوة 
الحارجية فهي العقل الفعال الذي يصدر عن الله بطريق الفيض › والذي هو 
رغم تأثيره ني قوى البدن مستقل عنه »> كا أن معرفته ليست مبنية على 
الإدراكات الحاصلة عن طريق الحواس . 

إنه من العبث التأ كيد بأن تاريخ الفلسفة العربية يظهر افتقار العقل السامي 
ل الأصالة لسبب وحيد هو أنه لم أت بعد الكتدي أي من فلاسفة الدرجة 
الأولى من أصل عرني ٤‏ وقلیل جداً من هؤلاء من کن وصفه أنه سامي 
بل إنه لن الأصوب القول إن فلاسفة اليونان کانوا يقفون وحدهم - حی 
العصر الحديث تقريبا في عاولتهم فعل شيء مکن أن يوصف بأنه دراسة 
نقسية علمية . وإلى حين تطبيتق طرائق ومواد العلم الطبيعي الحديث في أبحاث 
علم النفس كان هناك تقدم بطيء- إن كان نمة تقدم في نظريات علم 
النفس الي جاء بها البحاث القدماء من اليونان . وكانت نقطة الاحتلإف 
الوحيدة ني المدارس المتأحرة هي ي اختيار الوجه التفصيلي من البحث القديم 
كنقطة انطلاق في متابعة البحث . وهنا تكمن أهمية الكندي العظمى : فقد 
كان هو الذي اختار وبين نقطة الانطلاق الي بدأ منها جميع الفلاسفة العر بيين 
فيما بعد » کټا آنه هو الذي انتقي لمادة الي تابح دراستها جميع من جاء بعده » 
وكانت القاعدة التفصيلية الي اختارها هي كتاب النفس لأرسطو بشرح 
الإسکندر الأفروديسي . ولقد سبق هذا الكتاب أن انحتاره الفلاسفة السريان › 
غير اہم لم يوضحوا مضمونه من جميع الأوجه . ويبدو من المؤكد أن دراسة 
الكندي قد تأثرت إلى حد کبیر بأٹولوجیا آرسطو › وھذا الأثر لاقی آءد 
تقدير عند الدارسين المسلمين . ولكن علاقة الإسكندر الأفروديسي بأفلوطين 
الذي ظهرت تعاليمه ف الأثولوجيا جعلت تعاليم الأفروديسي تحوي جميع 
مبادىء الأفلاطؤنية المحدثة » في حين يبن لنا أفلو طين كيفية عمل نظام 
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الأفلاطوثية المحداثة برمته . وحين عرض هذا النظام لأول مرة في العربية بدا 
آنه متوافق تماما مح تعالیم القرآن »› بل وأکر من هذا بدا آنه مکل ها : 
فالإنسان يشارك المخلوقات الأدنى منه بالتفس الحيوانية > ولكن مضافاً إليها 
نمسا أو روحاً ناطقة دخلت فيه من لدن الله تواً»وهذه خحالدة لأا غير معتمدة 
على اسم . أما الحلاصات الي عکن أن تلو غير متفقة مع تعاليم الوحي فام 
يكن قد توصل إليها أحد بعد . 

وليست لنا هنا أية حاجة لأن نعرّج على تعاليم الكندي المنطقية الي قوّمت 
الدراسة العربية لمنطق أرسطو ودفعتها إلى الأمام ؛ فهذه التعاليم -والحق 
يقال - لم تكن حض نتاج عرضي › إذ إن المنطق م يقم بالدور المهم ي العاوم 
العربية كالذي قام به في العلوم السريانية ؛ ذلك أن المنطق عند السريان كان 
القاعدة بلحميع ما بمكن أن نعتبره علوما إنسانية . أما في العربية فقد احتات هذه 
اللكازة دراسة البحو الي تطورت يفي انجاهات جديدة ومستقلة إلى حد ما » 
رغم نما قد تأثرت بدراسة المنطق في الأعصر المتأحرة . وظل منطق أرسطو 
محتل المرتبة الثانية » بعد البحو »› كقاعدة للعلوم الإنسانية طيلة إدعاء م 
الإسلامي بأنه المحتضن والحامي للدراسات الفلسفية » ولكن إلى حد أدنى في 
الأزمنة المتأحرة . أما أثر الكندي الحقيقي فيظهر ني مقدمة مسائل علم التفس 
وما وراء الطبيعة » وعمل الفلاسفة إنعا يركز ي هلين الموضوعين في الحو 
الذي اخحتطه الكندي . 


أدخل الكندي ني حال علم النفس ‏ کا رینا - نظام تم تكوينه على يد 
الاسكنادر وغيره من شراح أزسطو من ذوي التزعة الأفلاطونية المحدثة . ولقد 
ظل" هذا النظام يتمتع بالحياة بين تلاميذ الفلسفة من السريان.» ثم ازداد تطوراً 
ابتداء من هذه النقطة على أيدي خلفاء الكندي . أما في ال الميتافيزيقيا فقد 
كانت الحال حتلفة : فالظاهر أن الكندي هو الذي آدخل مسائل ما و راء 
الطبيعة .إلى العام الإسلامي » إلا" أن من .الواضح أنه لم بتفهم تماما معابلحة أرسطو 


۱۳ 


هذه المسائل . هذه المسائل الي ضمنها آراءه تي الحركة والزمان والمكان كان 
أرسطو قذ عابلمها في الكتب الرابع واللحامس والسابع من « الطبيعيات » الذي 
ترجمه حنين بن اسحق » معاصر الكندي › كا عا مها في « الميتافيزيقا » الذي 
م يكن له ترءجمة عربية حى ذلك الحين ؛ وهذا ما يدفعنا إلى الظن بأن الكتدي 
لا بد أن يكون قد اطلع على النص اليوناني هذا الكتاب . 

أما رسالة الكندي تي ابتواهر اللحمسة فتعالج الآراء ي الالات اللەس 
أي الميولى والصورة والحركة والزمان والمكان . ويعرّف أولا الميولى بأنما الي 
تتلقی ابلوادر › إلا آنا ليست صفة أو سجية بمكن أن بتلقاها شيء آنحر . 
وهكذا إذا ما فلقدت الميولى لا يبقى أي وجود للجواهر الأربعة الأخحرى 
بالضرورة : 

ثانياً : الصورة » وهي على توعين : الصورة الأساسية » وهذه لا تتفصل 
عن المادة ؛ والصورة المكتسبة > وهي الي تيز الشي ء نفسه من بقية الأشياء 
من حيث المادة والكيم والكيف؛ والملاقة والمكان والزمان والوضع والحال 
واللحركة والعاطفة » آي مةولات أرسطو العشر . وهذه الصورة هي القوة الي 
تولد الشي ء من الميولى ء كها تود النارمن تطابق اليبوسة والحرازة : فاميولى 
هي ي اليبوسة والحرازة » أما الصورة فهي النار . وبدون الصورة تكون المادة 
موءجودة بالقوة » وتكون شيا عادما تتخذ صورة . ويشير دي ڑg De Vaux‏ 
ئي کتابه ( ابن سينا »> ص ۸١‏ ) بأن هذا التشبيه يظهر أن الكندي لم يستوعب 
ما عناه رسطو بشکل صحیح . 

ثالث : الحركة : وهي ستة آنواع › إثنتان »نها متغاير تان أي المادة » فيا 
الكؤن وإما الفساد » أي إما الإنتاج وإما الفناء > وائنتان «تغاير تان في الكم 
زيادة أو نقصانا » وواحدة متغايرة في الكيف وأخرى في النقلة من الموضع . 

رابغ : الزهان »> وهو نسيب الحركة » إلا" أنه يستمر أبداً في اتجاه واحد 
فقظ . إته ليس الحركة عينها » ولكنه قريب هما » ذلك أن الحركة تظهر 


۱۲۴ 


الاحتلاف تي الانجاه . فالزه‌ان لا يعرف إلا" با « قبل » أو ١ا«‏ بعد » » فهو 
كحركة تسير في حط «ستقيم وعلى معدل ؤاحد . وهكذا لا بمكن التعبير 
عن الزمان إلا" على أنه سلسلة من الأعداد المستمرة . 

حامس : اكان › وهو ١ا‏ قال بعضهم إنه بغترض أن یکون جسماً . إل“ 
أن أرسطو رد هذا القول » ذلك أن المكان ني نظره - هو السطح الذي يغلف 
لسم » فإذا ما تفلت ابمحسم بعيداً لا ينقطع المكان عن الوجود »› لان ابلسم 
الللالي . بمتللىء بأي جسم آخر كالمواء أو الماء أو غيرهما ما له نفس السطح 
امغلف . ويمكننا ابمحزم بأن الكندي بظهر ركاكة أو عدم نضج تي معابلسة هذه 
الآراء ؛ غير أنه كان أول من وجه الفكر العربي هذه الوجهة . وهذا الامر 
أدّى إلى ظهور موقض جديد من عققيدة الحا الموسحى بها لدى الذين جاعوا 
بعد الكندي . 

والكندي أو « فيلسوف العرب » ا جرت تسميته - ( والمتوش حوالي 
عام ٠٠١‏ ه) يقدم لنا حير وصف لفرق الإسلاءية الي كانت موجودة في 
نهاية القرن الثالث للهجرة › وذلك من خلال لقائه ها أثناء أسفاره . ولقد نشر 
هذا الوصف ي المجاد الثاني من کتاب دي غوجه 

(Bibleotkheca Geographum Arab, Leiden, 1873) 

اا الفيلسوف العظيم الذي جاء يعد الكندي فكان محمد بن حمد بن طرخان 
أب نصر الفاراي (۱“ (المتوق سنة ۵۳۳۹ ) › وهو ذو أصل ترکي . وعو 
أكبر فلاسفة المسلمين» صاحب التصانيف ني المئطق والموسيقى وغيرهما ٠ن‏ 


)١(‏ هكذا.ورد اسم الفارابي ني تاريخ حكماء الإسلام لبيهقي وتاريخ ختصر الدول لاي 
العبري ومفتاج السعادة لطاش كبري زادة وتايخ ابن أبي عدسة وتاريخ اليكماء القفطي والشذرات ¿ 
ومحمد بن محمد.بن آوزلغ بن طرحان بې عیون الآنباء وكشف الظنون وکفانخانه دانشکاه ران . 
وحم بن محمد بن طرخان بن ولغ أي سير النيلاء وعيون التواريخ . "ما .اسمه لي فهرست ابن 
الندم فهو محمد بن محمد بن محمد بن طرجان . ( .ارجم ) 


\Ye 


العلوم ؛ ولم يكن فيهم ( أي المسلمين ) من يبلغ رتبته قي فنونه “ › والرثيس 
آبو علي بن سینا بکتبه تخرج وبکلامه انتفع ي تصانیغه . ( ابن خلکان ج ٣‏ 
ص ۳۰۷ ) . ولد ني فاراب أو أطرار بالقرب من بلاساغوم "“ . رکان 
كثير الأسفار . وجاء بخداد خلال تجواله » ولكنه لا كان لا يعرف العربية 
ي ذللف الحين فقد استحال عليه دخحول الحياة العقلية في تلك المدينة . وهكذا 
فقد انصرف بادیءِ ذي بدء إلى تعلبم العربية » ثم تتلمذ على يد الطبيب النصراني 
می بن يونس الذي كان ني ذلك الحين شيخاً ٠سن‏ » ودرس عليه المنطق . ثم 
رحل بعد ذلك إلى حران للاستزادة في دراسته . وناك التقى الفيلسوف 
التصراني يوحنا بن خحيلان » فاسته ر" في صناعة المنطق تحت اشرافه . وبعدها 
قفل راجعا إلى بغداد حيث بدأ العمل ني فلسفة أرسطو . ولقد قرأ لال در استه 
کتاب التفس وصاصه مد مائي مرة » وکتاب الطبیعیات وء‌اووطط أربعین 
مرة . وكان همه الأكبر على كل حال - هو المنطق » وشهرته ترتكز 
بصورة وئيسية على تصانيفه في هذا الميدان . ومن بغداد انتقل إلى دمشق . 
ومنها إلى مصر » ثم عاد إلى دمشق واستقر فيها بقية حياته . وكانت امبر اطورية 
حليمة بغداد قد بدأت بالتفسخ إلى دويلات ءدة ‏ كما جرى النال بالسبة 
للأمبراطورية الرومانية تماما - وبدأ موظفو الحليفة بإنشاء إمارات شبه مستقلة 
نحخضح لاسيطرة الإسمية للخليفة ›» وبتكوين أسر مالكة . وهكذا ركز 
الحمدانيون الشيعة - الذين بدأو | بممارسة الحكنم قي المؤصل سنة ۸۲۹۳ 
أنفسهم ني حلب سنة ۳۳۳ » ونالوا شهرة ومنعة عظيمتين كقادة استطاعوا 


)١ (‏ النص کنا ورد ي وفيات الأعيان هو : « صاسحب التصانيف في المنطق والموسيقى وغير هما 
من العلوم . وهو كبر فلا سفة المسلمين » ولم يكن فم من يبلغ رتبته لي فئونه .. » 


( امرجم ) 
(۲) ني وفيات الأعيان : آطراز . أما في ممجم ياقوت فهي آطرار » وبعضهسم يقول 
آترار . ر امرجم ) 
(۳) ي وفيات الأعيان ومعجم البلدان لياقوت « بلا ساغون » > وهي أحد الفغور وراء 
تر سيحون بالقرب من كاشفر » وهي من المدن العظام في تخوم الصين . ( المر جم). 
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التغاب على أباطرة بيزنطة . وثي عام ۸۳۳۲٤‏ (١٤۹م)‏ استولى الأمير الحمداني 
سيف الدولة على دمشق »› فعاش الفاراي ني كنفه . وكان أهل السنة ني ذلك 
الحين رجعيين بشكل ظاهر » أما الحكام الشيعة المتفرقون فقد أظهروا أنفسهم 
کحماة للعلم والفاسقة . 

عاش الفاراي في دمشق منفر دآ بنفسه » وكان عضي معظم وقته على ضفاف 
جدول من الحداول العديدة الي كانت تشكل ظاهرة خاصة بالمدينة » أو عند 
مشتبلك رياض » وكان ياتقيه عندها أصدقاؤه وتلاميذه . وكان معتاداً الكتابة 
ني أوراق سائبةرفلذلك جاءت أكثر تصانيفه فصولا وتعاليق . ويوجد بعضها 
ناقصاً منثو ر . وكان أزهد الناس ي الدنيا » لاعتفل بأمر مكسب ولا مسكن. 
وأجرى عليه سيف الدولة كل يوم من بيت الال أربعة دراهم » وهو الذي 
اقتصر علیها لقناعته » . ( ابن خلکان + ۳ ص ۳۰۹ ۳۱۰ ) . 

آلف الفاراي عدة شروح وتعليقات تناول فيها كتب المنطق الي هي تسعة 
ي تعدادها »> وهي : 

. إيساغوجي أو المدحل لفرفريوس‎ - ١ 

۲ - قاطيغوراس أو المقولات . 

۳. العبارة أو التفسير أو باري أرمينياس . 

. القياس الأول أو التحليلات الأونى أو أنالوطيةا الأول‎ - ٤ 

ه ‏ البر هان أو التحليلات الثانية أو أنالوطيا الثانية . 

. اللحدل أو طوبيقا‎ - ٦ 

۷ المغالط أو السفسطة . 

۸ - اللحطابة آو ربطوریقا . 

. الشحر أو بيوطيقا‎ ٩ 

كا ألش أبضا , كتاب التوطئة ي المنطق » و «متصر كتاب النذر» , 


A۲۷ 


وكان عمله الأساسي - كا سبق لنا أن أشرنا -- يكمن ي عرض المنعاق . وكان 
له بعض الاهتمام بعلم السياسة فنشر خحلاصة لنواميس أفلاطون . وهذه اللحلاصة 
حل ي الغالب عل السياسة ني النسخة العربية من قانون أرسطو . أما في 
الأحلاق فقد كتب تعليقاً على الأخحلاق النيقوماخية لأرسطو . إلا" أن النظرية 
الأخحلاقية م يتحو ذٍ اهتمام الطلبة العرب بشكل عام . وألف الفارابي في جال 
العلم الطبيعي فکثب تعلیقات على « الطبيعيات » و «الاثار العلوية » و « السماء 
والعالم » » لأرسطو + ألقرسالة « ني أن حركة الفلك سرملية » . وأما عمله 
في جال علم النفس فيمثله « كتاب شرح مقالة الاسكنجر .ني النفس » › 
باللإضافة إلى رسائله « ني النفس » و « قوة:النتفس » ؤ « كتاب الواحد والوحدة» 
و « العقلواعقول »؛وبعض‌هذه قد تداو لته‌الأیدي‌فیما بعد على‌شکل تر جمات 
لاتينيةتعودني تار يها إلى القره ذالوسطى »و ظليعاد طبعهاحى القرن البابع عشر »> 
من مثل ) )1638 (De intelligentia et de intelligibili, .Paris,‏ ( . 
وأما قي حقل الميتافيزيقيا فكتب رسائل ني « المادة » و « الزمان » و « المقاييس » 
و «الحلاء» . وألق في الرياضيات « شرح كتاب المجسطي » ابطليموس > 
ورسالة ي. مسائل متلفة مما جاء به إقليدس . وكان شديد اللتءاس للنظرية 
الأفلاطو نية المحدثة القائلة باتفاق تعاليم أرسطو وآفلاطو ن ي اللجحوهر رغم 
الاحتلاف فقط ي التفاصيل السطحية .وطرائى التعيير .»> ولذللث تراه یکتب 
کتاباً « في اتفاق آر'ء أرسطوطالیس وأفلاطون» » وآلحر «ني الةلسفة قبل 
أرسطوطاليس وأفلاطون » .. وقي رسائله « ثي الرد على جالينوس » و «الرد 
على ابن النحوي»' بنتقد آراء أولئك الشراح ء ونخاول الدفاع عن الأرسطوطاليسية 
التقايدية جعلهم المسؤولين عن التناقض الظاهر بينها وبين ثعال م الوحي المنزل . 
وكان للفارابي اهتمام بالعلوم الغيبية يفا كا ر ss‏ الحن وحال 
وجودهم » وي « ضرب الرمل » و «الرؤيام . أما رسالته في الكيمياء والمسماة 
١ (‏ ) أبن النحوى آو عيى أو يونا النحوي هوالذييسميه الغربیون ۴۲110٥0118‏ طط0[ 
( امرجم ) 


۱٩۸ 


« كيمياء الطبخ » فقد صنفت على ساس أا ملف ني العلوم الطبيعية وكرسالة 
ني السحر ني آن مما . وكان هذا الاتجاه اليائس هو اني اخذته الكيمياء العربية 
طريقاً ما . ولققد صنف القاراي رفا عدة مؤلفات ي الموسيقى . إراجم 
الر جمات اللاتينية لبعض رسائل منتقاة للفاراي في : 
Schmolders : Documenta Philo. Arab. Bonn., 1836 )‏ 
وكا كنا قد أشرنا من قبل › إن أهمية الفاراي الأولى تتركز في كونه معام 
للمنطق » فالقسم الأوفر ما كتبه إا هو في الواقع جرد إعادة عرض للخطوط 
العامة لمنطتى أرسطو وشرح لقوانينه . غير أن دي فو وجنه اهتماه‌نا في کتابه 
Avicenne pp. 94-97 (‏ ) لظواھر الفکر الأصيل عند الفغاراي في « رسالة 
ئي الرد على بعض المسائل » . 
والفاراي سم كالكندي بأن أثولوجيا هي عمل أصيل لأرسطو ‏ وأثر 
هذه واضح عنده . وني رسالته « في العقل » بقدم لن تحليلا دقيةاً للطريقة الي 
تول ا عل ا ا وي ل اي . فقولنا « رجل 
عاقل ۲ تعي 3 ف اللغة ذات المداول العام 1 رجا ا حکمه لاذه 
يستعمل قدرته على التمييز بطريقة قوية ليفصل بين الحق والباطل ؛ فهو 
متاز من. هذه الناحية على الرجل الذكي الي بسخر فكره ي نسج الأحابيل 
الشريرة . أما المتكلمون فيستخدمون كاءة « عمقل » ليدلوا بها على قوة اختبار 
صحة الكلام » فإها أن العقل الكلام على اه بحق أو يرفضه 
باعتباره باطلا وعالا . أما ني «التحليل » فيستهالل أرسطو كلمة «عقلى » 
ليعي با القوة الي ٠‏ رستطیع الإنسان الوصول إلى ٠عرفة‏ معينة بالحقائق 
البدهية ونه والحقائتق العامة المجردة دونما حاجة إلى برهان › .ويبيين 
الغاراي .أن هذه القوة هي جزء من النفس محل" فيه الحدس » وبامكانه بالتالي 
الوصول إلى مبادىء العلوم التأماية موااواسءممة ٠‏ أي أن سرب التعقل 
الذاتي ‏ وهذا الأصطلاح قد أ تخدم ي كتاب النفس - هو « النفس الناطقة» 
الي يعتبرها الاسكندر الأفروديسي فيضا من الله . ويسير الفاراي على خطى 


۱۹ الفكر العربي ( ۹٩‏ ) 


الكندي فيتكام عن قوئ أو أجزاء أربعة ني النفس هي : العقل بالقوة أو العقل 
الكامن » والعقل بالفعل » والعقل المستفاد › والعقل الفعّال . أما الأول فهو 
العقل الميولاني › أي العقل القابل » أو قدرة الرجل على فهم ماهية الأشياء 
المادية بتجريد تلك الماهية عقلياً من مل الأعراض المختلفة الى تقار ن بها تللك 
الماهية ني الإدراك ؛ وهو مساو تقريباً « للحس المشترك » عند أرسطو . أا 
« المقل بالفعل » فهو القوة الممكنة الي تصبح بالفعل وتقوم بهذا التجريد . 
وأما « العمل الفعتال » فهو القوة الظاهرة » أي الفيض من الله القادر على إيقاظ 
القوة الكامنة ني الإنسان ونقلها إلى الفعل . و « العقل المستفاد » هو العمل المنتقل 
إلى الفعل والتطور بوحي من العقل الفحال . وهكذا فإن نسبة العقل بالفعل إلى 
المقل بالقوة كنسبة الصورة للهيولى . غير أن العقل الفعال يأتي من الحارج » 
فيتلقى العقل بواسطته قوئ جديدة محيت « حصّل » منتهى فعاليته » أي يصبح 
« مستفاداً) . 

ويبدو الفاراني من خلال فاسفته مسلما ورعا » فلا بذ الإعان بعلم النفس 
الأرسطي على حساب عقيدة القرآن › إذ إن المعتقد السالف للاإسلام - شأن 
معظم الأديان - إنما هوتراث يعود إلى عقيدة « النفس الحيوية » صونصنصة 
البدائية الي تعتبر أن سبب الياة شي ء مادي تماما - رغم آنه غير منظور - 
يسى الروح ؛ فالشيء حي طالما أن الروح موجودة ٠‏ فاذا غادرته مات . 
وکان هذا تفسير جمیع الحر كات يام الإيعان بعقيدة النفس الحيوية بشكلها 
المبكر : فالسهم المارق له « روح » طالا أنه يتحرك » فإذا فارقته الروح. أو 
طابت الراحة توقف عن الحركة . وهذا يعي عدم الإيمان لود النفس أو 
التصاقها بشخصية معينة . وكانت المياة تعت. بكل بساطة نوعاً من المادة شديدة 
الفة واللطف ( أي آنا لا تلمس ) › ولكنها قانمة بذاتما كايا . ما ما مكن 
تسميته بنظرية « الأشباح » فهو مرحلة متأحرة من التطور » حيث كان الناس 
يؤمنون بأن النفس حين تفارق امسد تحتفظ بشخصية مميّرة لما صورة 
وبعض حواس الد الذي كانت تحل فيه أي السابق على الأقل . وكانت هذه 
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- هي المرحلة الي توصل إليها عام النفس عند العرب عشية ظهور الإسلام . 
وكانت العقيدة الأرسطية تقول بأن النفس تحوي قوي أو أجزاء ختلفة كتلك 
المشتركة بينها وبين عام النبات » ومشل القوى المشركة بينها وبين الأنواع الدنيا 
من الحيوانات ؛ أو بكامة أحرى : القوى الغاذية والمولّدة» وجميع الإدراكات 
الحاصاة عن استعءال المواس ٠‏ ومثلها أبضاً جميع التعميمات الفكرية -ص1 
alll tellectual Generalizations‏ عن استعهال تاك الحو اس؛جميع هذه 
آشياء بالقوة كامنة لي المسم الميولاني . وهذه الفكرة قريية جد من الادية 
الحديئة في ٠فهوم‏ عام النفس . وهلا لا يناقض مدأ الإبعان بالل الذي هو 
المصدر الأول بحميع القوى الموجودة رغم أن هله فكرة شراح أرسطو 
ولیست من أفكاره شخصيا - كا أنا لا تنقض عقيدة النفس أو الروح 
الليالدة والمنفصلة عن البدن › والي توجد ي الإنسان بالإضافة إلى ما بمكن أن 
نصفه بنفس نباتية وأخرى حيوانية . وهذه الروح أو التفس الناطقة > واي 
تدخل البدن من الحارج » ولا توجد الا" ني الإنسان فقط › هي الحالدة . 
وعقيدة كهذه تخلق مضيةاً بين الإنسان وساثر المخلوقات ١‏ يمكن عبوره > 
وتفسّر كيف أضحى من المستحيل على الذين تشكلت أفكارهم حسب فاسغة 
أرسطو - سواء ني الإسلام أم في الكنيسة الكاثوليكية - التسليم ١‏ بحقوق » 
الحیوائات › رغم انم مستعلون لاعتبار الإحسان نحوها فرض واجب . 
بل وأكثر من هذا » إن النفس أو الروح التاطقة المطاقة الرفيعة ني العقيدة 
الأرسطية » والحالصة من كل ما بمكن أن تشارك به الكائنات الأدنى منها > 
وحی من جمیح ما بمكن أن يتطور من أي شيء بامکان اليوان امتلاکه » 
أقول : إن هذه النفس هي ابحزء الوحيد من الإنسان القادر على اللحلود . 
وروح كهذه مفارقة البدن وبدميع وظائف النفس الحيوانية الدنيا لا تستطيع 
أن تتوافق مح صورة المياة المستقباة »> كا هي مصورة ني القرآن › إلا جهد 
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جهيد “ . بل وأكثر من هذا › إن القرآن يعتبر الحياة المستقبلة ناقصة ما م 
تتحد الروح مح البدن ثانية . وهذه إمكانية لا يتصورها اللاسفة الأرسطيون 
إلا بصعوبة بالغة . فالعقيدة الأرسطوطاليسية تصور النفس الحيوانية لا ككائن 
غير منظور › بل كمجرد صورة لقوة في البدن ؛ والموت في اعتبارها لا يعي 
ابتعاد النفس ٠‏ بل انقطاع وظائف القوى ابسمانية : تماما كشل توقف 
الاحاراق أي شمعة آطفشت > إذ إن اللهب لا يبتعد عن الشمعة ويستمر في 
الوجود على حدة ؛ أو كالانطباع الذي مخلفه حم على الشح ٠‏ والذي سرعان 
ما حتفي حالما يموب الشمع › ولا یبقی له حى طیف وجود قم بنفسه . ما 
الجر الوحيد الحالد ني الإنسان » تبعاً لذلك » فهو الذي يأتيه كفيض من 
المقل الفعال . ولا بد ءن القول إن هذا الفيض »> عندما بتحرر من اتصاله 
باب سم الإنساني والنفس الدنيا »> يصح انحاده بامصدر الذي ڄاء منه + والذي 
هو موجود في کل »کان »> مرآ لا بد منه . وهکذا فن النتيجة المنطقية 
نكون » بئاء على هذا » ليست نكراناً للحياة المستقبلة ولالللود الروح » وانما 
هي نكران الوجو د المستقل النفس الفردية . وهله التتيجة كانت » في الواقع » 
ما توصلت إليه الأر سطوطاليسية العربية . فعلماء الكلام الاسكلائيين › 
سواء في الإسلام أم ي المسيحية اللاتينية » اجون الفلاسفة لاعتيارهم ألم 


)١(‏ ذلك أن الياة الآحرة حافلة بالأوصاف للادية الي تصيب البدن » من نعيم مقيم 
وجنات تجري من تحتها الأنہار وحور عين وسرر وآرائك وأنهار من لبن ومن عسل مصفى ومن 
خمر لتة الشاربين . كا أن النار سحافلة أيفا بالعذاب ابمسدي من تبديل الللود وشجر الرقوم 
والسعير وغير ذلك . راجم ني أوصاف اة على سبيل الخال سورة المائدة » آية ه۸ ؛ 
سورة الأعراف الآيات ۲ - ٣ه‏ ؛ سورة أبراهيم »› آية ۲٢‏ + سورة الصافات »› الآيات 
٠١ - ٠‏ ؛ سورة الزمر > الآيات ۲١‏ و ۷۳ - ه۷ ؛ سورة الزحرف »› الآيات 4 - ۷٣‏ ؛ 
سورة الدحان » الآيات ١ه‏ ¬ ۷ه ؛ سورة انرحمن ء الآيات 4٦‏ - و۷ ؛ سورة الواقعة › 
الآيات ٩‏ س +١‏ »> سورة الإنسان » الآيات ه - ۲۲ . آما في وصف النار فيستحسن مراجعة : 
سورة النساء » الآية ٠٠٠١‏ ؛ سورة إبراهيم » الآية ٠١‏ ؛ سورةالمتكبوت »الآية ۲٠‏ » الصافات › 
آية ٠٠‏ ؟ القمر » أية ۸ ٠‏ المعارج ٠‏ الآياته ١س۸‏ ؛ القارعة»الآيات ٠١-۸‏ ؛ فصلت › 
الآیات ۱۹ و ۲٤‏ و ۲۸ و ٠ 4١‏ الأنعام > آية ۱۲۸ »› هود » آية ٠١١۷‏ . ( امرجم ) 
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يقوضون دعا ٤‏ الإإعان بالشخصية الفردية ويعارضون عقيدة البحثوالحساب . 
وجب أن لا ننسى ني هذا امقام أن بعض معتنقي العقيدة الإسلامية قد حاضوا 
في غمار عقيدة البحث والصساب ي تفاصيل فجة اكر ما حدث ي 
المسيحية . أما الفاراي فلم ير إلى أين بمكن أن تقوده التعاليم الأ رسطوطاليسية : 
إذ إن ارسطو بدا له سلفياً لن عقائده بدت له آنا تدلل على خاود النفس . 

ويشرح الفارابي نظريته ي السببية ي رساأة له بعنوان « فصوص الحكم » » 
فیقول إن کل شي ءیوجد بعد أن لیکن مو جو داً نما یو جد بعاة بمکنآن‌تکونهي 
نفسها معلولة لعاة سابقة ؛ وهكذا دوالياك إلى أن نصل إلى العلة الأولى الى 
كانت داتماً » ولا تزال » ضرورية »› لاما غير مسبوقة بأية علة أخرى . ولقد 
بين لنا أرسطو أن هذه السلساة من العلل لا بمكن أن تكون لا بائية . والعلة 
الأولى واحدة وأزلية » وهي الله (راجع أرسطو : الميتافيزيا ٠: ١١‏ ۷ 
وأفلاطون : طيماوس ۲۸ ) . والعلة الأولى كاملة لعدم تغيّرها » ومعرفتها 
هي غاية الفلسفة » ذلك أن كل شي ء «يتضح إن عرفت علة كل شي ء . والعلة 
الأول هذه هي « واجب الو جود» الضروري اكل وجود آحر » والذي هو 
ليس من جنس أو نوع أو فصل › وهو الظاهر والباطن معا » والمتجلي والمتخفي 
ني آن واحد » لا تدركه قوة حسية مطلقاً › إلا أنه «حروف بصفاته »> وخير 
طريتى لحر فته محرفة استحالة البر هنة عليه . والفاراهي بمذه المعابلحة علط الفاسفة 
الحقيقية بالتصوف الذي كانيتطوربسرعة في أيامهي آسيا الإسلاميةءوخصو م 
بين جماعة الشيعة الذيكان على اتصال بهم.والتمن وجهة نظرالفلسفة غير 
معروف ولكنه واجب ‏ كا أن الأزلية والأبدية غير «حروفتين إلا ألما 
واجبتان - لأن الله فوق المحرفة . ولكن الله من حو لحر أساس كل معرفة » 
ذلك أن الحقيقة النهائية أساس جبيع الأشياء الموجودة » وكل معلول يشهد 
بوجود علىته . 

والدليل على وجود الله مبني على حجي أفلاطون ( طيماوس ۲۸ ) وأرسطو 
( الميتافيزيقا ١١‏ : ۷) » وقد استخدمهما فيما بعد آلبر تو الکبیر وںغإeطA1‏ 
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Magnus‏ وغیره . ولقد جرى التمييز ي الدرجة الأولى بین لمكن أي 
الموجود بالقوة › والواجب . واكي بخرج الممكن إلى حيتز الوجود يازمه 
علة فحالة . وواضح أن العام ملف › ولذلك لا بمكن أن يكون هو العلة 
الأولى ؛ إذ إن العلة الأول بحب أن تكون واحدة غير متعددة . وهكذا بضع 
أن العام ناشىء عن علة غير ذاته. والعلة المباشرة بمكن أن تكون هي نفسها 
معلولة لعلة أحرى سبقتها . إلا“ أن سلساة العلل هاده لا بمكن أن تكون لا 
نهائية > كما آنا لا ترجع إلى ذانها كالدائرة ؛ ولذلك کان لا بد أن نصل في 
النهاية » إذا عدنا إلى الوراء » إلى العاة الأول الي هي غير معلولة › والقانمة 
بذامما » وسبب الكل » وهي موجودة لضرورة ليس ها باعث سواها . ويجب 
أن تكون العلة الأولى واحدة غير «غيّرة » لا تلحقها الأعراض مطلقاً »> كاماة 
خيرة › وهي العاقل المطلق والمعقول المطلق والعقل المطلق . وهي تتصف بذاتها 
بالحكمة والحياة والعلم والإرادة والقوة وابحمال والحير . وهذه لیست صفاٹ 
مكتسبة أو خارجية » ولكنها وجوه لاهيتها . وهي الإرادة الأولى والمريد 
الأول وموضوع الإرادة أيضاً . وغاية الفاسفة هي معرفة العلة الأولى هذه الي 
هي الله > ذلك آنه ا كان الله علة كل شي ء أصبح من الممكن فهم كل شيء 
وتفسير ه بتعقل الله ومحرفته . ولا كان تفرد العلة الأولى ووحدانيتها يتفق مع 
تعاليم القرآن > فإن الفارابي يفسر القرآن بمنتهى التصرف ٠‏ بدافع من إمانه 
العميق » مفار ضا توافق العقيدة الأرسطوطاليسية وعقيدة القرآن . وأغرب 
جزء من فلسةغة الفاراي هو الذي بستیخدم فيه اأص لاحات القرآنية 3 لو 
كانت تتفق مح مصطاحات الأفلاطونية المحدثة » ميث أن اصطلاح قلم 
ولوح وغيرهما تمثل ما في الأفلاطواية المحدثة من هذه التعابير ... وهنا بمكن 
طرح السؤال التالي : إذا كانت الفلسفة - حى عند الفارابي - تنفق ي الواقع 
مع العقيدة القرآنية ؛ فهل التباعد بينهما لم يكن ظاهرآ في ذلك الین بوضوح 
محيث يلفت الانتباه ؟ 

وتأ كيدا للتوافق بين تعاليم أرسطو وتعاليم الوحي ينكر الفارابي أن يكون 
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أرسطو قد قال حلود المادة » لأن هذا يتعارض مع عمردة الحلق . فالمسألة كلها 
تعتمد إذن على ما يقصد بكلمة « حاق » Creation‏ . آما الفار اي فيف رض 
أن الله حلق جميع الأشياء تي لعظة واحدة غير معروفة في القدم » ول : تم الحلق 
مباشرة › ونما بواسطة العقل الفعال . وفي هذا المحى بقول أرسطو إن الال 
موجود ٠ن‏ القدم » ولکنه کان موجوداً کشيء خلوق . وبہذا یکون الحلق 
a E‏ أدخلت الحركة الي بها بدا 
الزمان » لان الحركة والزمان قد خرجا إلى الوجود سوية ؛ فخرجت 
اللخلوقات الي کانت قاة قبل ذلك ي اللازمان وو6[مصاغ من استتارها 
ودحلت توآ إلى عالم الواقع . فكلمة « خحلق » تستعمل أحياناً لتعبي هذا الظهور 
من همود اللازمان » ولكن الأنسب أن تفهم هذه الكلمة على آنا تي الس 
الي هي » بتقدمها على الزمان » تدخل ني القدم غير المعلوم ي أزليته . 

هو ما بعنيه أرسطو حين يتحدث عن العام على أنه قدم . وھکلا E‏ 
وأرسطو على حق» غیر ن کا منه) يستعمل كلمة « خلق »ليعي E‏ 
ختلفا عما يعنيه الألحر . 


وليس من الصعب المبالغة ني تقدير أهمية الفاراني . فالواقع أن كل ما نلقاه 
فيما بعد عند ابن سينا وابن رشد موجود فعلا ني صلب مادة تعاليم 
الفاراي . غير أن هذين الفياسوفين المتأحرين أدركا فقط أن نظام أرسطو لا 
يكن أن يتفق مع العقيدة الإسلامية السلفية . وهكذا » وبعد أن نفضا أيديينا 
من كل محاولة جادة للتوفيق ( بين أرسطو والإسلام ) أصبحا قادرين على 
التعبير عن نفسيهما بوضوح أكار » ومضطرين إلى حصر آرا مما في النتائج 
E‏ للتوفيتق بين الحكمة والشريعة نرى 

ن المهم المقارنة والمعارضة بمحاولة التوفيق الي قام بها الأشعري وغيره من 
مۇسسي الإسكلائية عند أهل السنة . ومجب أن لايغرب عن البال أن بداية 
الإشكلائية كانت معاصرة للفارالي . 
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و لنا أن أشرنا إلى أن الفارابي اخحتاط بجماعة الشيعة › أي ميدي 
طالب العلويين الذين لم يعترفوا قط باللحليفة الرسدي في بغداد . ولقد « اختفى » 
محمد المتتظر > الإمام الثاني عشر من أنمة الشيعة الإثني عشرية أو المذهب ااشيعي 
الأصيل › ني الةبرة الي توي فيها الكندي ( حوالي سنة ١٠۲ھ‏ ) . ري عام 
٠ه‏ » أي ني فترة نشاط الفاراني » أصبح الأمراء البويميونهمالقوة المسيطرة 
على العراق . وتي سنة ٤۳۳٠ء‏ أي قبل وفاة الفاراي بحس سنين ‏ استولل بنو 
بويه على بغداد ؛ وهذا ما جعل اللحاماء العباسيين يعيشون اد ٠١۴‏ سنة التالية 
ني نفس الظروف الي كان فيها ملوك الةرنجة يعيشون عندما كانوا يحاطون 
بأعظم مظاهر الأببة ويعاملون بمنتهى الاحترام > رغم أنهم ما كانوا أكثر من 
محرد دأمى تعركها أيدي غافظي القصر . ومثل هؤلاء تماما كان الحاماء - 
الذين هم أنصاف ٻاباو ات تضاف ااطر ة »> والذين كان توقيعهم كاف 
ايعطي مظهر الشرعية لمكم السلاطين حى ني مناطق المند النائية - لا علكون 
سوى الوظائف الاحتفالية » إذ كانوا يعاماون كسجناء شرف ٠ن‏ قبل الأمراء 
البومهيين الذين كانوا هم أنفسهم من الشيعة الإئي عشرية ء فكانوا بالتالي يعتبرون 
الللفاء جرد «ختصبين للساماة . وكان الشيعة في هأءه الفتر ة حماة الفلسفة > آما 
أهل السنة التقليديون فقد اتخذوا موقفاً عكسياً . 

وبالإضافة إلى الإثبي عشرية › الفرقة الشيعية المعتدلة » كانت هناك فرقة 
أحرى أشد تطرفاً تعرف بالسبعية . وأصل هذه الفرقة أن الإمام السادس 
جعفرآً الصادق کان قد سی ابنه اسماعیل خلفاً له » ثم حرمه بعد ذلك - 
لأنه وجده ني أحد الأيام ورا وعين ابنه الثاني موسى الكاظم (المتو 
سنة ۱۸۳ ) مكانه . إلا" أن بعض الشيعة ن¿ يقبل بهذا الأمر > لاءتقادهم أن 
الإمامة» الي حي حق لليي تنتقل بالوراثة > لا بمكن أن تنقل بالإرادة؛وهكذا 
فقد ظاوا موالين لاسماعيل . وفضل هؤلاء › بعد وفاة اسماعيل في حياة 
بيه › أن ينقلوا ولاءحم إلى ابته محمد » وعدوه الإمام السابع . ولقد ظل" 
هؤلاء السبعيون فرقة غامضة «تخفية حى ظهرت حوالي عام ١۲۲هء‏ بظهور 
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و عبدالله » » وهوابن طبیب عون فارسي یلځی میموك . ویيدو ُ ا 
جعلوا عبدالته هذا عليهم رثيساً أو آنه ادعى لنفسه وراثة الأنمة ونظم اتياعه 
في نوع من الأحويات السرية الؤلفة من سم (وفيما بعا. تسح ) درجات 
التنشثة . ها نظم جهاز دعاوة بشکل رائع جدا » وذلاك على غرار ما فعل 
الماشميون قبل ذلك . وقد أرسيت ني الدرجات الأول عقيدة « الباطن » » أي 
الأويل الرمزي للقرآن » كأساس لفهم مضمون الكتاب فهماً صحيحاً ؛ إذ إن 
المعحى الحرفي غااباً ٠ا‏ يكون غامضاً » كا أنه يشير إلى أشياء لا تدرك في بعض 
الأحيان . وهذه العقيدة تنسب عادة إلى جعفر الصادق . وكان كل تابح من 
أتباعهم يعم ني المراتب الأولى استحالة اكتشاف المعى الحقيقي بالتأويل 
الشخصي > وآنه لا بد له من معام حجة وهو امام - کي یستطیع تفسره. 
ولا كان هذا الإمام متخفياً » فق أمكن أن يقوم بمذا العمل مله المفوض 
وهو المهدي عبدالله بن ميمون . وكان الى الباطي يكشف للطالب في 
الدرجات العلا . ولقد تبن أن هذا المعنى برمته عبارة عن الفلسفتين الأرسطو 
طاليسية والأفلاطونية المحدثة مخطوطهما العامة » بالإضافة إلى بعض العناصر 
الشرقية المعينة المستدة من الزرادشتية والمزدكية . ولقد تثات دذه العناصر 
المشرقية بصورة رئيسية أي العقائد الي تلقن في الدرجات المتوسطة . أما المراد 
في الدرجات العليا فهو الغنوصية ‏ المحضة المبنية على أساس الفاسفة الأرسطية. 
وانتشر هذا المذهب الذي تشكل على هذا انحو وتطور > ثم انقسم في النهاية . 
ولقد لاقت هذه الدعوة نجاحاً عظيم] ثي البحرين وي المنطقة الواقعة عند التقاء 
هري دجاة والفرات » وعرف أتباعه هناكبالقرامطة » نسبة لأ حدالدعاةالمشهورين 
الذي كان يحمل اسم قرمط . كما لاقى هذا المذمب النجاح أيضاً في عدن وما 
حوها ؛ غير أننا لا نعرف شي عن تارخها اللاحتق هناك . وانتقلت البعلات 


(۱) الشنوصية : فلسفة تعود ني أصوها إلى معتقدات متعددة » ١‏ تهدف إلى تخليصن الروح من 
المادة » أي الحسد » والتسامي بها . وكلمة غنوصية مشتقة من غنوص 10581Sط‏ » أي المعرفة 
الرفيعة ذات الأسرار . ( امرجم ) 
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التبشيرية من عدن إلى شال أفريقيا حيث أحرزت أعظم نجاح ا > إذ سس . 
هناك عبيدالته » أحد أحناد عبدالله » دولة مستقلة جعل عاض تها القيروان 
(عام ۵۲۹۷ ) ٠.‏ ومن القبروان انتقات بعثة دعاورة إلى مصر الي کانت تعاني 
آنذاك من سوء الإدارة والحكم الشيء الكثير . وني أيام كافور أرسل 
الرسميون المصريون دعءعوة صرعة إلى خليفة القبراوان بطلبون منه فيها دخول 
ەر . وي النهارة احتل المع ء حفيد پاد الله »> مور »> عام ٦‏ « راس 
فيها اللحلافة الفاطمية الي انتهت باستيلاء صلاح الدين عليها عام ٩۷‏ . 
وهكذا انقسي مذهب السبعية جغرافياً إلى قسمي٠‏ : واحد ني آسيا ممثل 
بالقرامطة › وآنحرني أفريقيا تحت حكم الحلفاء الفاطميين . وکان معظم أعضاء 
الفرع الأسيوي من الفلاحين النبطيين . والنخذ هذا الفرع شكل جماعة ثورية 
ذات تعالیم شيوعية › قاومت الدين الإسلامي بعنف شدید . ولقد ھاجہوا 
مكة ٠١‏ أي النهاية »> بدافع من عداوميم المهينة الوقحة » وذمحوا العديد من 
شراف البلد وعدداً من الحجاج الذين كانوا هناك » كها سليوا الحجر الأسود 
وأبقوه في حوزتهم عدة سنوات . وهكذا لم يعد للمذهب ني أيدي القرامطة 
أبة دعاوة لعقيدة فلسفية » بل أصبح جرد حركة ثورية ضد الدين . أما تاريخ 
الفرع الإفريقي فقد اتخذ وجهة ختلفة › إذ إن الإستيلاء على دولة مهمة جلب 
معه الاحرام والتبجيل لتلك الحماعة > فحل الطموح السياسي لايا محل 
الحماس الديي . ولا كانت جمهرة العامة من أهل السنة المتدينين »> فقد سمح 
للكثير من المعتقدات الغريبة أن تصل إلى القاعدة . وظل المريدون مع هذا 
يثقبلون تي سلم التدرجوينعلتمون . ورغم أن الحكام الفاطميين ئي ٠‏ صر کانوا 
حماة أحراراً لاإسكلائيةء إذ هم ابدوا بشكل عام موقفاً متساعاً كار من 
معاصريم من الحكام المسلمين » إل er‏ لم يقوموا بالتأ كيد محملة دعاوة 
)١(‏ كان آبو طاهر قائد الحملة على مكة » وذاك سنة ٩۹۲۰‏ ( ۳۱۸ ه) » وفيا سلب 
الحجر الأسود الذي غل ني آيدي القرامطة حى أعيد عام ٠٠١ ( ٠٠١‏ ه ) وفلك يمضل وناطة 
الليفة الفاطمي أنذاك فيما يظهر . ( امرجم ) 


۱۳۸ 


بالحملة للعقيدة الأرسطبة . أما سلك «الفلاسفة » الحقيقيين فقد انقطع في 
الحقيقة في مصر الفاطمية › وذلك رغم وجود الحديد من العاملين في حقل 
الطب البارزين هناك . وطلع من السبعيين أو الاسماعيليين تي مصر فرعان 
همان : فقرب اة خحلافة الحا كم » الحليفة الفاطمي السادس » الذي رعا 
کان متعصباً دينب » أو جنوناً > أو مصلحاً دينياً ذا آراء سابقة لعصره بكثير 
من الزمن - أما شخصيته العقيقية فهي إحدى المعضلات الي واجهها التاريخ-- 
قلنا إنه قرب ماية حلافة الحا كم نزل مصر بعض المعامين الفرس ممن يؤمنون 
بتناسخ الأرواح وتجسد الله ؛ ويبدو أن هذه العقائد كانت منتشرة بين الناس 
ني ايران آنذاك . واستطاع هؤلاء اقناع الحاكم أن لله قد حل" فيه . وتیع 
التبشير بهذا الادعاء شغب قام بين الناس » فهرب المبشرون إلى سورية الي 
كانت تي ذلك الحين إحدى الولايات الفاطمية › وأسسوا هناك فرقة لا تزال 
قامة في لبنان بام الدروز . واختفى ا لناكم بعد ذلك > فقال بعضهم نه 
قتل › وقال آحرون إنه التجاً إلى دير نصراني وعرف فیما بعد کراهب فيه ؛ 
أما بعضهم فيؤهن بأنه ار تفع إلى السماء . وظهر كار من شخص ليد عي آنه 
الحاکم » موکد بانه عاد من اختفائه . أما الفرع الآحر فقد كان له مفهوم 
فلسفي أ كار بالتحديد . ففي ايام المستنصر » حفيد الحا كم » جاء أحد المبشرين 
الأسماعيليين الفرس »ء واسمه ناصر خحسرو »> من حراسان إلى مصر . وبعد 
إقامة سبع سنوات قيها عاد إلى وطنه . ويبدو أن هذا مطابق لنوع من التجديد 
ني الفرقة الاس ماعيلية الي كانت تحتبر القاهرة ي ذلك الحين مركزها الرئيسي » 
وكان القرامطة قد انتهوا تماما آنذاك . آما الحاکم › فمهما کان شذوذه في 
ناية حكمه » فقد كان حامياً للإسكلائية ؛ وحسبه أنه أسس أكادعية « بيت 
الحكمة » ني القاهرة › وأغناها بمكتبة کبری ؛ کا کان هو نفسه «حروفً پأنه 
درس عم الفلك .. أا عهد حفیده فکان الحصر الذهي للعلوم القاطمية . 
والظاهر آن الشيعة في جميع أنحاء آسيا عرفوا طريقهم إلى مصر آنذاك . 


۱۴۹ 


وي عام ٤۷۱‏ زار مصر داع أو مبشر آلحر » هو الحسن الصاح () » 
تلميذ ناصر خحسرو > فاستقبله الداعي الكبير »> ولکنه لم يسمح له برۋية 
اللعليفة . وبعد تمانية عشر شهراً أجبر على ترك البلد والعودة إلى آسيا . وكان 
ني القاهرة تي ذلك الین حزبان » وکل منهما یتکون من أنصار کل من ابي 
الحليفة : فزار والمستعلي . وعرف ناصر حسرو والحسن الصباح بأنهما مؤيدان 
لان الأكبر تزار . أما حاشية القصر فكانت تناصر الأصخر > أي المستعلي . 
وعندما مات الخحليفة في عام ٠۸۷‏ » تفرعت الطائفة الإسماعيلية فرعين ؛ فقد 
ناصر المصريون والأفارقة المستعلي » أما الآسيويون فقد أيدوا نزاراً . ولقد 
كان ناصر خسرو والسن الصباح قد نظما هذه ابلحماعة أحسن تنظيم » إذ 
کانوا یہشرون لبضع سنین خلت بحق نزار . وي طریق عودته إلى بلده 
عام ٤۸۳‏ » استولى الحسن الصباح على قامة حصينة تدعى اموت ء أي 
وما علمه النسر » ( رااجع براون : تاريخ الفرس الأدي » الزء الثاني » ص 
۴ ب وخحصوصا الملاحظة ٠١‏ ) . وأصبح هذا الحصن المركز الرئيسي للتزار بين 


. ولد الحسن بن علي بن محمد باينة الري . وهو ينتهي بنسيه إل قبيلة حير مجنوب اليمن‎ )١( 
ولقد سمي الصباح نسبة إلى جده الأول صباح البيري . زامل في حداثته س كا يذ كر الكثير من‎ 
المؤرخين - الوزير نظام الملك والحىكيم عبر اللميام في الدراسة على الإمام الموفق . اتصل بالسلطان‎ 
ملکشاه - بعدما قدمه المواجه نظام للك وزير السلطان إليه  ولكن مالك أن‎ 
هرب إل الري . وكان الحسن حى ذلك الين من الشيعة الإثني عشرية . وني الري مال إلى المذهب‎ 
الياطي وآصبح اسماعيليا » وبايع بعدئذ اللليفة الفاطي ني مصر على يد شخص يقال له مؤمن کان‎ 
) جازاً من قبل الداعي عبد الك المطاش المعروف ني العراق . ( المتر جم‎ 

( ۴ ) اختلف المؤرخون في معى كلمة موت » فبعضهم يقول إنها تمي « وكر العقاب ۾ » 
وبعضهم يقول « ما علمه النسر ».وهذه الكلمة مخففة عن « أله آموخت » . وكلمة « أله ۾ باللئة 
ية ممثاها م عقاب » » وآموحت ممناها « علم » . وأصل هذه التسبية أن آبير؟ ديلياً خرچ 
يوم الصيد فأطلق عقابه > فحط على القمة الي أقيمت القلعة علا فيما يمد » ولا رأى الأ آن 
ذاك الموضع مناسب لبثاء قلمة عليه » بى القلمة وسماها « أله آموعت » ثم حرفت فأصبحت و ألوت » 
أا استيلاء الصباح عل هذه القلمة فيشبه قصة استيلاه ديدون أت بيجماليون عل الأرض الي 
بنت عليها قرطاجة ني أفريقيا . ( امرجم ) 
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آو المشاشين الذرن ظهروا بشكل بارز قي تاريخ الصليبيين . ولقد كانت هم 
عدة حصون جبلية » وكانت كلها تحت سيطرة «شيخ الجبل » كما سماه 
الصليبيون وماركو بولو » وكان يقيم تي ألموت . واستمر هوؤلاء المشايخ آو 
سادة النظام العظام يتعاقبون نانية أجيال » حى وقعت ألوت ني أيدي المغول 
عام *٦۱۸‏ (١۱۲۲م)‏ وقتل آحرهم ؛ ؛ فامتد النظام والدوع إلى سوريا . 
وكان الفرع السوري هو الذي احتك أكر ما احتك بالصليبيين القادمين من 
آوروبا . 

ونجد في هذا النظام مراتب للتنشئة متدرجة كالي كانت ي القدم . 
« فالاصقاء » أو الملازمون ليس هم من معرفة العقائد الحقيقية للجماعة صوى 
حظ ضئيل . ومؤلاء يرتبط «الفدائيون » أو اللتر مون بالطاعة العمياء »› 
والمستغدون أبدا للثأر من أي كان لدى أدنى إشارة من رؤساليم . وهؤلاء 
الرجال هم الذين أطلق عليهم الصليبيون خاصة امم « اللحشاشين » أي مدمي 
الحشيش » مشيرين بذلك إلى النبات اندي اللي كانوا يستعملوئه كوسيلة 
الوصول إلى الغبطة اإعظمى . ويلي هؤلاء وأولئك « اارفاق » . وفوق هؤلاء 
ني الدرجة تأي حكومة دينية مكونة من « الدعاة » › أي المبشرين › والمبشرين 
الرؤساء « الدعاة الكبار » والميشر الأعلى « داعي الدعاة » . وكان هذه ابمحماعة 
برمتها مظهر الشؤم ني أعين كافةة الناس اللحارجين عنها : فجرام 
الفدائيين كانت ترتكب عادة ني ظروف مؤثرة ودراماتيكية »› ثم الإلحاد 
المأثور عن أصحاب الدرجات العليا . وهذا كاف بحد ذاته لحمل الناس على 
النظر إليهم هذه النظرة . وبالإضافة إلى هذا كان الرعب الذي كان الناس 
ينظرون إليهم من خلاله ني تزايد بفعل الحوادث الي أظهرت آنه کان هم 
عيون وأناس متعاطفون معهم ي جميع الاواحي . وكان أصحاب الدرجات 


(۱) کان ركن الدين خورشاه آخر حلفاء المحسن الصباح . ولقد هدمت قلاع الا سماعيليين 
في رودپار - ما فہا آلموت - وسویت م الارض باستیلاہ ھولا کو علہا ۔ 
( المعرجم ) 
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العليا هم الورثة الحقيقيون للنظم الإسماعيلية القديعة وطلبة. الحام والفلسفة 
المتتحمسون . وعندما استول المغول »› بقيادة هولاكو » على ألوت عام ٤ه‏ 
(١١٠٠م)‏ وجدوا مكتبة عامرة ومرصدا ٠ح‏ مجموعة من الآلات الفاكية 
الشمينة . وكان استيلاء المغول يعي سقوط الحشاشين > رغم أن الفرع السوري 
استمر في العيش في شكل أكثر تواضعا . ولا يزال هذا اذهب آتباع حى ني 
وقتنا الحاضر » وهؤلاء مبعارون ي آسيا الوسطى › وي ايران وامند . وآغا 
خان هو سلیل رکن الدین خحورشاه آلحر شیوخ ألوت . 


وهكذا فإن هذه الحركة بدأت بعيدالله بن ميمون الذي يبدو أن قصده 
الأصلي كان إنشاء دين فلسفي رفيع كا أظهر ذلك أرسطو والأفلاطونيون 
المحدثون . ولحماية هذا المعتقد المستور »› الذي لا ينكشف إلا" المت رنين › 
كان لا بد من صبغة و٬بفة‏ المذهب الشيعي الذي أخرج العديد من الفرق 
الغريية . أما المعتقدات الباطنية بين جماعة القرامطة فقد أجبرت على اتخاذ 
شكل مزيف » ذلك أن الذين أطلعوا عليها > والذين وصل إليهم هذا المذهب 
في النهاية »> كانوا مز جماعة الفلاحين الأميين . أما الإسماعيليون في دولة 
مصر الفاطمية فقد خحقضوا من غلواء هذه المعتقدات لأن الاعتبارات السياسية 
فرضت على أولي الأمر التوفيق بينها وبين عقلية الإسلام التقليدية . أما عند 
الحشاشين فكان حصر هذه المعتقدات ‏ كا يبدو في ذوي الدرجات العليا 
من المريدين مؤدياً إلى حركة تطوّر عقي عظمى »> وذلك رغم اتصال هله 
المعتقدات بنظام يظهر التعصب الشديد ›» ويستعمله القادة دون تحب كي 
محيوا حياہم كلها ي عزلة فاسفية » وعأمن من الأخحطار الي كانت تحيق 
u‏ ۰ 

وقبل أن نرك هذا الموضوع الحاص الذي يبن العناية بنشر الفلسفة كعقيدة 
«ستورة » نرى لزاه علينا أن نشير إلى جم عية عرفت بجماعة « إلحوان‌الصفاء ». 
وحن لا نعرف شيا البتة عن علاقة هذه الحمعية بج اعة عبدالله بن ميمون » 
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إذ من الممكن أن تكون هذه العلاقة کار من مجرد کونہما معاصرتين وذات 
أهداف متقاربة : فقد قيل إن هذه الأخوية تمثل التعاليم الأصيلة ذهب عيد 
الله . وكانت هذه الحمعية «قسمة إلى درجات أر بع > إلا" أن عقائدها قد 
نشرت محرية ءنذ زمن مبكر . وحن لا نعرف ما إذا كان هذا التبشير العام 
بتعاليمها جزءا من اللعطة الأساسية أم أن الظروف أجبر تم على ذلك . وظهرت 
هله الحمعية علانىة حوالي عام Coe‏ أي عد مضي نیف وماثة سنة على 
تأسيس عبدالله لمذهبه › وبعد احتلال الفاطميين لمصر بوقت قصير > وبعدما 
أعاد القرامطة الحجر الأسود المقدس الذي سرقوه إلى « بيت الله » في مكة 
ببعض الوقت . ويبدو أننا ميل لأن نعتبر أن هذه الحمعية بمكن أن تكون حركة 
إصلاح للاسماعيليين من جانب الذين كانوا يودّون العودة إلى الأهداف 
الأصيلة للحركة . 


وظهر الأثر المنشور هذه الأحوية في سلساة مؤلفة من إحدى وخمسين رسالة 
بعنوان « رسائل إخوان الصفاء» › وهي تشكل موسوعة للفلسفة والعلوم كا 
كانا معروفين للناطقين بالضاد ي القرن الرابع للهجرة . وهذه الرسائل لا تقدم 
أية نظريات جديدة » ونما ترودنا فقط بكتاب يعرض الادة المتداولة . ولقد 
طبع النص الكامل هذه الرسائل في كلكتا » ني حين أن البروفسور ديتريشي 
نشر أجزاء من هذا المؤلف الضصخم بين عامي ۱۸١۸‏ و۱۸۷۲؛ ولقد أتبع هذه 
ئي عام ٩۱۸۷و‏ ۱۸۷۹ بمجلدین أحدهمابعنوان» العام الا کیر ونه Mak‏ 
والالحر بعئوان › العام الأصغر osصیمعەاk ce‏ وھما پتضمنان 
حلاصة لمذا الأثر كله . ويبدو أن الشخصية الموجهة في عمل هذه الموسوعة 
کانت زید بن رفاعة »> كا اشترك معه أبو سليمان عمد البسي وأبو الحسن 
علي الزنجاني وأبو أحمد المهرجاني والعوني . ولكن هذا يحب أن لامر إلى الول 
بأن هۇلاء كانوا مؤسسي الأخحوية كا ظن" بعضهم . 


يعى قسم كبير من رسائل الإخوان بالمنطق والعلوم الطبيعية . أما حينما 
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تعالج الرسائل الميتافيزيقيا وعلم النفس أو الإهيات فنجد آثارآً واضحة بدا 
للعقائد الأفلاطونية المحدثة كا هي عند الإسكندر الأفروديسي وكا نضصجت 
عتد أفلوطين . فالله ‏ كا فةر أ في رسائلهم - فوق كل معرفة وفوق جميع 
مقولات البشر . ومن الله فاض « العقل » ›» وهو الفيض الروحي الكاء ل الذي 
بجوي صور جمیح الأشياء . ومن « العقل » حرج النفس الكلية »> ومن هذه 
هذه التفس تحرج اليولى . وعندما تصبح الميولى قادرة على تلقي الصور تصبح 
مادة ثانوية » ومنها بخرج العام . والنفس الكلية تتخلل المادة كلها » کا آنا 
هي نفسها قانمة بفيضها المستم ر" من « العقل » . والنفس الكلية هذه الي تتخلل 
الأشياء كلها تبقى مح هذا واحدة ؛ في حين أن اكل فرد نفساً جز ثية هي مصدر 
القوة والطاقة فيه . وهذه النفس الحرئية ذات درجة متفاوتةمن المقدرة العقاية. 
أما اتحاد النفس والمادة فمؤقت » ذلك أن النفس تيل » بدافع من الحكمة 
والإيمان » إلى التحرر من الأغلال الادية › والدنو بالتالي من النفس الحاضرة 
أو « العقل » . وهدف الياة ا-لقيقي هو انعتاق اانفس من الادة كي يكن 
للافس الأم أن متصها ثانية ›فتقر ب بالتالي من الله . وهذا! کله لیەں ل 
إعادة لتعاليم الفاراني والأفلاطونيين المحدثين › وريا أضيفت إليها ألوان 
طفيفة من التصوف + كا ألا «شروحة بشكل أقل منطةاً ووضوحاً مما هي 
ف تعاليم الفلاسفة . والصبغة العامة لإخوان الصفاء تظهر اليل عندهم إلى القول 
بوحدة الوجود > وهو مذهب قريب مما لاحظناه عند بحض العتزلة . فالله ‏ 
جل جلاله .-- حارج الكون » أو الأرجح في عالم معيّن لا يعر فه الإنسان » ولن 
يتمكن من معرفة أي شي ء عنه تعال . وحی « العقل » موجود أيضاً في عا 
هو غير الذي تعيش فيه النفس البشرية . آما النفس. الكلية الي تبخلل الأشياء 
كلها فهي فيض من الروح وهذه الروح بدورها تفيض من الله غير المعروف. 
ويقارتة هذا القول بتعاليم الكندي والفاراي نرى ألما جميعاً. مبنية على 
نفس المادة » غير أن هذا الأمر الذي أصبح ديناً قد حرج عن عقيدة القرآن 
الصحيحة . ولكن .«ذا النقض للدين عند الفارابي بتي دون وعي » رغم أنه 
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كامل كايا ني الواقع . أما الذين خلفوه فارى عندهم التبر بر العقلاني الكامل 
هذا النقض . وبالمقارنة مع التصوف نرى أوجه الشبه السطحى قريبة جداً لدرجة 
أن التصوف يستعير قسماً كبيراً من التعابير الفلسفية كتعابير الأفلاطو نية المحدثة 
مثلا . أا ي الحقيقة فشمة اختلاف أساسي : فرسائل إخوان الصفاء تعتبر أن 
هدف الحياة هو انعتاق النفس من الادة ؛ أما الغاية النهائية فهى امتصاص 
النفس الكلية هذه النفس ثانية . غير نم يعتبرون هذا الانعتاق نتيجة للقوة 
العقلية » بحيث يكون حلاص النفس في الحكمة والمعرفة؛ وهما ناتجتانعن‌العقل . 
أما التصوف فهو روحي بشكل آحر : فرغم أنه يرنو إلى المدف ذاثه > غير 
آنه بعتبر الحكمة وسيلة لاوصول ولكن عى الإان الديني كا هو لدى النفس 
المكرسة للعبادة » وليس كالحكمة الحاصنة من الدراسة العقلية . 


ويبدو آننا على حق بقوأنا إن التصوف هو الوريث لتعاليم الفاراي الفلسغية 
ولتعاليم إحوان الصفاء » على الأقل في آسيا . ويظهر أن التعاليم الفلسفية قد 
احتفت في آسيا بعد الربع الأول من‌القر نال حامس للهجرة. ولكن ‌هلا الاحتفاء كان 
ظاهرياً » إذ ظاست مستمرة في مادنا في التصوف . ويمكننا القول إن التخيير 
الأساسي يكمن ني المعى ابحديد الدي أعطي « للحكمة » الي لم تعد ثل 
الحقائق العلمية والتأملات اللحاصاة عن طريق العقل › بل أضحت تعبي معرفة 
الله معرفة فوق العقل . وهذا رما ثل التأثر المندي في العتاصر ذات الأصل 
الملليي . 

وصلت تعاليم إخوان الصفاء إلى المغرب على بد طبيب أسباني هو مسلم ابن 
حمد أي القاس المجريطي الأندلسي ( المتو سنة ۳۹۵و٩۳۹‏ ۸ ) فكان نها آثر 
كبير ي ظهور فلاسفة أسبانيا الذي کان هم ن بلعہوا دوراً ذا أثر جد عظيم 
في إسكلائية العصور الوسطى اللاثينية . 

وقبل أن نترك هذا القسم الحاص من موضوعنا نرى من الحدير القول إن 
جميع هذه المذاهب والفرق الي ذكرنا بعد الفاري - من المذهب الذي أسسه 
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عبدالته بن ميمون إلى إخوان الصفاء -توافق على اعتبار الفلسفة » وعلى الأقل 
بقدر ما ها من علاقة بعوضوع الإهيات › كشيء مستور جب أن لا بكشف 
عنه الخطاء لأي إنسان باستشناء الصفوة المختارة . وهذا الموقف العام سيظهر 
ثانية » ولكن بشكل تلف قليلا » ني آثار الفلاسفة الأسبان ؛ فهو إذن يتكرر 
إلى حد ما ني الفكر الإسلامي بأ كاه . 

أما أعظم نتاج في آسيا لاختمار الفكر الحاصل من الدراسة العامة للفلاسفة 
الأرسطين والأفلاطونيين المحدثين فيظهر ني أي علي الحسن بن عبدالله بن سينا 
(الموف سنة (ITV —aE۸‏ وهو المحروف عادة بابن سينا » والڏذي 
يعرف باللاتينية باس مصصهعه . وحياة ابن سينا محروفة لدينا من السيرة 
الذاتية الي أ كلها تلميذه أبو عبيد ابحزجاني › وذلك عن طريق ما عرفه من 
د کرات اسا دة ون غد ایر ققرت آن وال انشا انا کا حن رمن : 
إلا أنه بعد مولد ابته عاد إلى بخارى الي هي موطن عائلته الأصلى › وهناك 
تلقى ابن سينا علومه . وي أيام حداثته وصلت بعض البعثات التبشيرية 
الإسماعيلية من مصر » فكان نتيجة ذلك أن آمن والده بالدعوة الحديدة . ومن 
هذه اليعثات تعلم ابن سينا اليونانية والفلسفة والمندسة والساب . وهذا يساعدنا 
على التذ كر كيف أن الدعاوة الإسماعيلية بأكاها كانت مرتبطاة بالعا-و م 
اطللينية . وقد يقال في بعض الأحيان إن مصر ني العهد الفاطمي كانت معزولة 
عن الحياة العقلية الإسلامية برمتها » ولكن من الصعب جداً أن يكون هذا 
دقيقاً »> إذ إن الحركة الإسماعيلية كانت مرتبطة › من البداية حى النهاية ¿ 
بالنهضة العقلية الحاصلة من عماية إعادة إخحراج الفلسفة اليونائية في شكلها 
العري ٠‏ وأقل من هذا » بالطبع > عندما أصبحالأمَيّون من العامة اسماعيليين › 
كا كان الأمر بالنسبة للقرامطة . ولكن انتباه الأعضاء كان مشغولا بالطموح 
السياسي » كا كان الحال مع الفاطميين حينما كانوأ يبنون قواهم ي أفريقيا 
قبل الاستيلاء على مصر . وكان الدعاة أو المبشرون يعتبرون - حى ني أسواً 
الظروف. أن انتشار العلوم والفلسفة جزء هام من واجباتيم »> مساوياً تام 
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لما ينادون به من حقوق العلويين بالحلافة الفاطمية . ولا برع ابن سينا باللخة 
والفلسفة البونانيتين » بعد أن تعلمهما من هذه البعثات » انقلب إلى دراسة الفقه 
والتصوف . والفقه - أو بكلمة أخرى --القانون الشرعى المبنى على إحدى 
النظم السافية الي أرساها أبو حنيفة وغيره من الفقهاء المعتمدين عند أهل 
السنة › أو الي أرساها منافسوهم من الشيعة » كان داتماً العمو د الفقري الثقافة 
الإسلامية »> فكان بالتالي موازياً لدراسة القانون الكنسى ني أوروبة العصور 
الوسطى : فكلتا الحالتين لفتت أنظار الناس إلى تطرّر الشة الاجتماعية حو 
وضع مثالي » فكان هذا أثر تتقيفي ءن أعلى الدرجات . ونحن »> رغم اعتناقنا 
مبادىء ختلفة بالمرة » بمكن أن نميل إلى التقليل من أهمية هذا الأثر . غير أن 
ما يجدر ذكره أنه ي حين أن أهدافنا انتهازية بطبعها › الا" أن للمشرع ي 
الإسلام أو المسيحبة أهدافاً مثالية ذات شكل مدد » ها غايات أكثر كال 
وارتاطا بالعام . وهذه » بقدر ما كانت مثالية كانت قوة دافعة التسامي . 
وكان هؤلاء المشرعون 5 الاد الإسلامية هم القوة الوحيدة الي کان ها 
الشجاعة والقدرة لمقاومة أطماع أية حكومة فردية » وتجبر حتى أشد الأمراء 
طغيان على الحضوع للقوانين الي تجعل الحاكم قر بخضوعه للنظام - مهما 
بدا هذا النظام ضيقاً ومعيباً- وتحدد الحدود الي يسمح با النظام بالتوافق مح 
المساواة والعدالة . والحدير بنا أن نلاحظ أن التصوف بدأ تي آيام ابن سينا بأخذ 
مکانه وضوع ٥ن‏ مواضیع الدراسة الحدية . 

وبعد ذلك بزمن يسير وصلن بخارى فيلسوف يسى الناتلي ونزل ضيفاً على 
والد ابن سينا . وإذا تذكرنا مى كلمة « فيلسوف » عرفا أن هذا الصيف 
كان من البارعين بفلسفة أرسطو » والقادرين على كسب عيشهم بتعليمهم 
العقيدة الأرسطوطاليسية . ومن هذا الصيف تعلم ابن سينا المنطق » كا وجه 
فكره نحو التعاليم الأرسطية الي كان يشر بها في ذلك الحين على نما دين . 
ثم درس ابن سينا بعد ذلك إقليدس والمجطي والحكم الأثورة عن الفلاسفة . 
كا درس من بعد الطب الذي برع فيه بشكل فائق لدرجة أنه الخذه مهنة له . 
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وحاول أن یدرس کتاب « میتافیزیقا » آرسطو › غير آنه وجد نفسه غير قادر 
على فهم متاه . وجاء يوم اشترى فيه صدفة أحد كتب الفاراي » فتمكن 
ړو اسطته فهم المحى والفحوى اللذين عابا عنه من قبل . وعلى هذا الأساس 
بمکننا وصف ابن سینا على أنه قلميذ الفاراني : إذ کان أثر الفاراي هو الذي 
کون فكره ني اللقيقة وقاده لفهم أرسطو . ولقد كان الفارافي آباً بحميع من 
لاه م ن الفلاسفة العرب على الأصح . وابن سينا > رغم عظمته »> لابد أن 
يدنحل الراث من نفس الطريق الى سلكها الفاراي » ولكنه لا بارس نفس 
التأثير على من جاء بعده مثله ؛ هذا بالرغم من أن الغزالي يصنقه مع الفاراي » 
ويسميهما الشارسين الرئيسيين لإرسطو. ويؤكد بعض الناس أحياناً حقيقة كون 
ابن سينا قد عالج الفلسفة كشي ء منفصل تماما عن الوحي كا يظهر ني القرآن : 
غير آنه م یکن أول من فعل هذاء بل كان هذا هو الإتجاه العام بلحميع من جاعوا 
بعد الفارابي . ولكن مكنا القول إن ابن سينا هو أول كاتب مهم يوضح هذا 
اللإتجاه . 
ويدعى ابن سينا إلى بلاط الأمير نوح بن منصور الساماني حاكم خراسان 
لإظهار مهارته في الطب »فينال الحظوة عندالأمير »ويدرس ني مكتبته الكثير من 
آثار أرسطو الى كانت غير معروفة للعاصريه من قبل . وعندما احارقت تلاك 
المكتبة اعتلبر ابن سينا الناقل الوحيد لا كانت تحويه تلك الكتب من عقائد . 
وهذا ما بمثل النظرة الحربية المحاصرة إليه : إذ ليس من قرينة في كته الموجودة 
لدینا تثبت لا آنه حصل I NG‏ معروف 
الکتاب السريان والعرب . وحين أصيبت شؤون الأسرة السامانية بالفوضى 
انتقل ابن سينا إلى خوارزم ؛ حيث حظي هو وبعض العلماء الآخرين برعاية 
الأ مير المأموني . غير أن هذا الأمير كان يعيش عيشة قلقة ني بجوار السلطان 
الركي محمود الغزنوي بطل أهن السنة القوي وفاتح المند . وكان من الواضح 
أن السلطان يطح بأقاليم الأمير » وأنه حين يريد الإستيلاء عليها سيستحيل 
على هذا الأخحير أن يقاومه ؛ ولقد استولى عايها بالفعل عام ۸١٤ه.‏ وني الوقت 
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ذاته کان الأمير وجیراله ممن ترکهم السلطان وشأنہم لیعیشوا إلى جانبه امان 
يعاملونه بمنتهىالاحارام . وأراد السلطان محمود أن بشتهر أمره بأنه حامي العلوم 
« فاستدعى » العلماء إلى قصره › أو بالأحری اختطفهم > واتخذ منتهى الحيطة 
كي لا يتعدوا أقاليم أهل السنة بعد ذلك . وتلقى الأمير الأموني رسالة من 
الرسائل الي تدعو العلماء الذين بمكن أن يكونوا تي نحراسان للذهاب إلى 
قصرالغز نوي . فقراً الأمير الرسالة على مسامع أبرز خمسةعاماعمن‌الذين كانوا 
ينز لون عليه ضيوفاً » ثم ترك همم حرية التصرّف بالشكل الذي يرونه مناسباً . 
فقبلثلاثة من الضيوف الدعوة»إذا جذبتهم شهرة الساطان بالكرم »و خشي اثنان 
المغامرة » وهما ابن سينا والمسيحي ١‏ وهربا سراً . ومات المسسى بعاصفة 
رملية هيت عليه تي الصحراء ؛ آما اين سينا ققد بلا ني أصفهان س بعد تجوال 
طويل - إلى بلاط علاء الدولة عمد البويمي . وجربة ابن سينا هذه تظهربوضوح 
أن الشيعة كانوا حماة الفلسفة » وأن السلطة الأركية المتزايدة في عهد عمود 
الغز نوي والسلاجقة الذين خلفوه كانت رجعية لا تنظر بعين الرضا إل البيحث 
الفلسفي . ولقد كان السلطة الأركية أن تقضي في النهاية على الفلسفة العربية في 
المشرق . 

ترك اين سينا كثيراً من الآثار في العربية والفارسية لا يزال عدد منها تتداوله ٠‏ 
الأيدي . ومن ين هذه الاثار كتاب « الشفاء » »> وهو موسوعة ي علوم 
الطبيعة واليتافيزيةيا والرياضيات › ويقع في بمانية عشر جلدآً ( طبعة فور جيه › 
ليدن ۱۸۹۲ ) » ورسالة ني المنطق والفاسفة › وآثار أحرى ني الطب هى 
أساس شهرته . أما أكار أثرين له شهرة فهما د النجاة » وهو ملخص لكتاب 


(۱) هو آہو سهل عيسى بن بحيى الحرجاني » المسيحي » طبيب حكيم متقن للعربية » توفي 
وله من العر أربعون سبة » وذلك عام ۳۹۰ ھ کا جاء عند بروكلمان ولويس شيخو »> وبعضهم 
يقول : پین ۹٨۸۷‏ و ٠م‏ . آما ني هدية العارفين فقد جاء آنه ثوفي بہغداد سئة ٤١١‏ هھ .ومن 
تصانيف المسيسي : كفاية الطب الكلي » كتاب ني الوباء »> كتاب ني العلم الطبيعي › إظهار حكمة 
لله تغالى ني لق الإنسان . ( امرجم ) 
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« الشفاء » » و « القانون » ثي الطب الذي عرض فيه تعاليم جالينوس وأبةراط. 
مستعیناً في تو ضیح ذلك با کتبه کتاب الطب المتحرون > وکتاب « القانون » 
أكثر منهجية في ترتيبه من كتاب « الحاوي » للرازي » الذي كان حى ذلك 
الحين الكتاب الشاثع تي الطب ني العربية . أما عيب كتاب ابن سينا الوحيد فهو 
تبويبه المنقن الذي لا لزوم له في بعض الأحيان . ولقد أصبح هذا الكتاب فيما 
بعد المستند العای‌الر ٿيسي .وبعدترجمة جر ار الکر&و Gerard of Cremona‏ 
له إل اة اسر عة كرون فكل اللدرمة لري الطب فى وروا 
الغربية حتلا مکانه ي جامحي مولبلییه ولوقان حى عام ۱٣٥۰‏ . 


يعالج ابن سينا المنطق على اعتبار أن استعماله سليي لا حابي : «المراد من 
المنطق أن تكون عند الإنسان آلة قانونية » تعصمه مراعانما عن أن يضل في 
فکره ) ( الإشارات والتبيهات › طبعة فور جيه »> ص ۲ ) . ورسالته في هذا 
الموضوع ٤‏ والي يتضمنها کتابه « تسح رسائل ي الحكمة و اأطبيعة » ( صفحة 
٠» ۹‏ طبعة اسطمبول» ۸۱۲۹۸ ) مقسمة إلى تسعة أجزاء مطابقة بذاك قانون 
أرسطو في العربية الذي يشمل [يساغوجي واللنطابة والشعر . ويلاحظ ابن سينا 
ملاحظة حاصة بالنسبة ركيب المنطقي ذي البنية النحوية اللعاصة » والذي 
يحتلف عن الرا كيب المستعملة له ني اليونانية » مثال ذلك : يعبر اليونان عن 
السابية المطلقة بقوهم : «إن كل ما هو أ ليس ب » في حين يعبر عنها العرب 
بقوهم : «لا شيء ٠ن‏ أ هو ب » . وهو يشدد كثيراً ني التأكيد على دقة 
التعريف الذي يصفه بأنه القاعدة الأساسية لكل تفكير ساريم ؛ ولذلك تراه 
بخص هذا الأءر بالكثير من العناية . والتعريف التق عنده جب أن يذكر 
« ماهية » الشي ء وجنسه واللحلاف فيه وجميع مميزاته الأساسية ؛ وهكذا يكون 
می زا عن جرد الوصف الذي لا حتاج إلى شي ء سوى ذكر الصغات والأعراض 


ية بمكن بعدها تمييز ذلك الشيء بشكل صحيح . 
وف معرض معابلتته‌الکلي وابزي بعتبر ابن‌سیناآن الکلي‌غیر موجو دسو ین الذهن 
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البشري : ففكرة الحنس المجرد تتكون ني ذهن الإنسان الذي براقب غتاف 
الحزئيات لدى مقارنتها بعضها ببعض ورج ملاحظات عن أوجه التشابه 
بينها . إلا" أن هذه الفكرة المطلقة لا توجد إلا كمفهوم ذهي »> ولیس ها أي 
وجود مو ضوعي . ( فالس يسبق‌الاًشياء وه genus anti‏ )بشتکل واحد هو 
أن هذه الفكرة العامة وجدت ني ذهن اللحالتى قبل خلق الحزئيات › تماما مثلما 
تكون فكرة الشيء المراد صنعه ني ذهن الصانع قبل تنفيذ العمل . أما المحى 
العام ( (الحنس ني الأشياء وںuطهإ‏ صذ وسصمع ) فيتحقق في الادة » ولكن 
ا مصاحبته للمادة » ولا وجود له معزل عن هذه الأعراض إل“ 
کتجر دد ذهي . وبعد تحقق المحى العام ي الادة ( ان يعد الأشياء genus‏ 
كه امم ) يمكن للعقل أن يقوم بالتجريد الذهي » وأن يستعمل هذا التجريد 
مقارنته باز ئيات الأخر ى.فابحنس م1إمصهع لا ينتمي إذن إلا لمملكة الفكر › 
وليس من وجود موضوعي لثل هذه المعاني المطلقة › رغم إمكانية استعماها 
كوجودات حقيقية في المنطق . 

آما النفس فينظر ابن سينا إليها باعتبارها مجموعة من « القوى » الي تعمل 
ي البدن : فکل نشاط › من آي نوع ٤‏ ف الأجسام الخحيوانية ام النباتية « 
تماما كا ني الإنسان ٠‏ إنما مصدره مثل هذه القوى › مضافة إلى البدن > أو 
من خحليط العناصر الي يتكون منها البدن . وأبسط حالات النفس هي النباتية 
الى بقتصر نشاطها على التغذية والتوالد والنمو (النجاة > ص ٤‏ ) . وللنقس 
الحيوانية ما النفس النباتية من قوى » مضافاً إليها قوئ أخرى . وآما النفس 
الإنسانية فلها هذه جميعاً » بالإضافة إلى قوى أخرى . وهذه الإضافة الافس 
الإنسانية هي الي عكنها من أن تتصف بأنہا النفس العاقاة . فالقوى الموجودة 

في التفس كن أن تة تقسم إلى قسمین هما : قوى الإدراك وقوى الحركة . أما 
قوى الإدراك فبعضها e‏ وبعضها الاخر باطي > والقوى الظاهرية 
موجودة في البدن حيث توجد النفس › وهي ماني حواس : النظر والسمع 
والذوق والشم وإدراك الحرارة والبرودة › وإدراك اليہوسة والرطوبة » وإدراك 


14 


المضادة من الصلابة والطراوة » وإدراك الحشونة والنعومة . وبواسطة هذه 
الحواس تم الصورة الحارجرة للشيء في نفس المدرك . وهناك ماني قوی 
داخحلية للإدراك وهى : 

١ (‏ ) - «المصورة )» > وبا تدرك النفس الشيء دون مساعدة الحواس » 
وذلك على نحو ما محدث بالتخيتل . 

( ۲ ) -«المفكرة» »> وبا تستطيح النفس المدركة لعدة صفات «برارطة 
بعضها ببعض بريد واحدة أو أكر من تللك الي ترتبط با » أو أن تجمع 
تلك الصفات غير المرثية على أا متصلة . وقوة التجريد هذه تستعمل في 
استخلاص المحى العام . 


(۳) -« المتوهمة» »وهي الي حكن من الوصول إلى اللحلاصة العامة اعدد 
من المحاني الجتہءعة ٠‏ 


٤ (‏ )- «الحافظة » أو « الذاكرة » » ومهمتها حفظ وتسجيل الأحكام الي 
توصل إليها . ويدرك الإنسان والحيوان ابلعزثيات بواسطة الحس . أما 
الكليات فيتوصل إليها الإنسان بالعقل . وبعي عقل الإنسان قواه » لأ عن طريق 
الحس الظاهر » بل مباشرة بممارسة قوته المفكرة . وهذا يبين أن هما وجودها 
المستقل » رغم اتصاها الحرضي بالبدن واعتمادها على ذلك البدن بالإدراك 
الحسي . وامكانية المعرفة المباشرة دون إدراك الحواس تبين لنا أن العقل ليس 
معتمداً على البدن بشكل رئيسي ؛ وإمكانية وجوده بدون البدن - وهذا يعي 
منطقيا استقلاله - هو الدليل على خلوده . وكل لوق حي يدرك أن له ذاتا 
أو نفساً واحدة موجودة فيه » وأن ھذہ النفس ‏ کا یقول این سینا -۔ م تكن 
موجودة قبل البدن › ولكنها فاضت عن العقل الفحال في نفس الوقت الذي 
تكون فيه البدن ر النجاة ص )١١‏ . 


وتحت عنوان الطبيعيات يعتبر ابن سينا القوى الموجودة فى الطعة ت 
عنو يات يعتبر ابن سي جودة في الطب 
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ثللك الموجودة ي النفس » باستفناء ما كان منها غريباً عن النفس العاقلة في 
الإنسان . وهذه القوى ذات أنواع ثلاثة : بعضها » كالثقل مثلا > جزء 
أساسي من اسم الي تكون فيه ؛ وبعضها خارجة عن ابمحسم الي تعمل فيه › 
كتللك الي تسبب الحركة و السكون » وبعضها أيضاً » كالقوى الي تتلكها 
نفوس الأفلاك غير العاقلة › والي تسبب ال ركة دون آي دافم خار جي . 

LEU ST CE PLO EES E 


٤‏ نتيجة متناهية 


ويعتبر ابن سينا الزمان على أنه معتمد على الحركة بشكل رئيسي » رغم 
كونه هو نفسه غير الحركة . أما ٠ا‏ بختص عى الزمان » فهو يقاس ويعحرف 
من حركات الأجرام السماوية . ويتبع ابن سينا الكندي في تعريف المكان 
بقوله : « هو السطح الباطن ٠ن‏ الحرم الحاوي المماس للسطح الظاهر للجسم 
الملحوي » o‏ . والحقيقة أن هذا مستحيل › ذلك 
أن المسافة بمکن أن تزداد أو تہ تنقص أو أن تقس إلى أجزاء › فا هذا جب أن 
نحوي شيئ ابلا“ لاإزدياد » الخ ... 


والله وحده هو « واجب الوجود» »› فهو بذلك الحقيقة العليا . والمكان 
والزمان وما شاجہهما « موجودون بالفحل ) « وکل وجوب للوجود فيهم من 
الته. أماالأشياءالي تدرس ني العلو مالطبيعية فهي كلها « ممكنة الوجود » » ويمكن 
أن تصير « موجو دة بالفعل » أو لا تصير . والله وحده هو الواجب الوجود منذ 
الأزل » وهو الحق بمعنى أنه هو الحقيقة المطلقة » وكل حقيقة أخحرى إنما 
تستمد حقيقتها من الله . أما العقل الفعال فيفيض من الله »> ومن هذا يصدر 
العقل الذي يمير النفس الناطقة عمًا عداها من النفوس الموجودة عند سائر 
ا ا ا ق 
الفعتًال الذي هو مصدره . ونشاط النفس الممكن معزل عن الحسم الذي ترتبط 
به يبر هن على خحلودها . ولكن هذا انلود لا يحي الوجود المنفصل ٠‏ وإعا يعي 
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الخاد ثانية بالصدر . ويصدر الكون عن العقل › ولكن لا كصدور عة 
= عن 
الإأنسان بالفيض المباشر › وإعا بواسطة الفيض التعاقب . 


کان ابن سینا آنحر فلاسفة المشرق العظام . ولقد اجتمع سببان لكتابة النهاية 
للفلسفة الحقيقية عند المسلىين ني آسيا » أولاهما ارتباطها الشديد بإلحاد الشيعة ء 
مما جلب ها بالتالي السمعة السيثة عند أهل الستة . هذا ني الحين الذي كانت 
فيه فرق الشيعة » وكلها من الغلاة الذين كرسوا أنفسهم للدراسات الفلسفية 
قي المقام الأول »> تعتنتق عدداً من النظريات الدينية الني تعود في تار يها إلى ما 
قبل الإسلام » كتناسخ الأرواح وغيرها > مما کان مضراً بالبیحٹث العلمي . 
وكانت الأفلاطو نية المحدثة ميل » منذ عهد «بكر › إلى إشباع هذه الإتجاهات. 
ونتيجة هذا مال الشيعة إلى النظريات الصوفية › وغالباً التعصبية » الى كانت 
مشبطة لدراسة فلسفة أرسطو . أما السبب الثاني فيكہن ني ظهور العناصر الركية 
المتغلبة > من مثل حمود الغزنوي »› ومن بعده الأتراك السلاجقة الذين كانوا 
من أهل السنة المتزمتين ؛ فكرهوا كل ما من شأآنه أن يرتبط بالشيعة أو بميل 
إلى العقلانية . ولقد ترك هذا كله علامات ثابتة في الإسلام في آسيا في مجالين 
اثنين هها : الإسكلائية السنية والتصوف . 


ولقد كتا قد أشرنا من قبل إلى أن مسا بن محمد أي القاسم المجريطي 
الأندلسي (المتوض سنة ۳۹۵ أو ١۳۹ه)»‏ وهو من أهالي ملريد - كا يشير 
إلى ذلك آسمه - نقل تعاليم إخوان الصفاء إلى أسبانيا . وهكذا نشاً الإهتمام 
عر ضا بالفلسفة الي كانت تدرس ي المشرق . ولم تظهر أية نائج هاءة هذا 
الحدث إل بعد مرور فارة من الزمن . غير أن عدداً من كتتّاب ومعلمى الفلسفة 
اللامعين ظهروا بعد ذلك » بعضهم كان مستلهما إخوان الصفاء ؛ و بعضهم 
الاأخحر کان من الطلاب اليهود 


1o4 


الفصل الساع 
التصوف 


نشا التصوف الإسلاءي » الذي أضحى بارزاً خلال القرن الثالث للهجرة › 
نتيجة للمؤثرات الللينية إلى حد ما . فكان له أثره الفعال ي الفلاسفة أيام ابن 
سينا وبعده . أما كلمة « صوي ) فمشتقة من « الصوف » > وهي ذا تعي 
لابس ااصوف » كناية عن الشخص الذي يستعمل › إبعحض احتياره > سط 
آنواع اللباس » ويتجنب كل شكل من أشكال الترف أو العناية بامظهر . 
والدليل على أن هذا هو المعى الحقيقى ذه الكلمة هو أن الفارسية تستخمل» 
مقابل هذه الكلمة »> اصطلاح « باشمينا بوش » الذي يعي أيضاً « لايس 
الصوف » . واللحطأً الشائح عند الكتاب العرب الذين كتبوا ي التصوف هو 
اعتبارهم عموما أن هذه الكلمة مشتقة من « الصفاء » ؛ وهكذا يصبح المتصوف 
عندهم مفهوماً قريباً من المتطهر ‹ Puritan‏ » . بل والأعظم من ذلك خطأً 
اقاراض بعض الكتاب الغربيين أن كلمة تصوف هي ترجمة حرفية لكلمة 
ومطممه اليونانية . وعلى كل حال» جب الأ كيد على أن الذين تبطبق عليهم 
كلمة متصوّف يتنبون الأرف » اجتناب الزهاد له »> ومختارون البساطة في 
لباسهم . فإذا اعتبرنا هذا السلوك شكلا من أشكال الز هد فسيلقى هذا الاعتبار 
المعارضة بأن ليس لاز هد مكان أي تعاليم القرآن ونه الف لصفة الإسلام في 
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عهد السلف الصالح . وها صحیح ٠ن‏ احية » إل انه غير صحیح من ناحية 
اعتبارنا للحى الذي نلصقه بكلمة « زهد» . فهذه الكلمة »> كا تستعمل ني 
تاريخ الرهبانية المسيحية › أو في تاريخ العديد من النسّاك اهنود المنتمين إلى 
ختلف الأديان › أر حى تي تاريخ المتصوفين التأحرين » تعي الاجتناب 
الإخحتياري للملاذ العادية » والابتعاد عن اللياة الاجتماعية» وخحصوصا الرواج» 
وتجنب الأشياء الي تعلق بالنفس وتعيق تقدمها الروحي . ولكن هذا الإصطلاح 
يمكن أن يستعمل › لا ليعي الزهد بمنتهى الدقة » بل ليعي كبح جماح النفس 
وتطهيرها › والبساطة الي ترفض كل ترف وأبة » وحاول إعحض اختيار ها 
المحافظة على أسلوب ني العيش بسيط وبدائي ومنكر الذات . وهذا المغهوم 
الأحير للرهد أو التطهّر كان العلامة المميتّرة « للمؤمن الأول » › وذاك على 
النقيض من العرني المقبل على الدنيا بكل جوارحه كالذي كان يعيش في العصر 
الأموي . وكان هذا الموقف دانماً كثر من المحجبين به : فالمؤرخون يثنون 
باستمرار على حياة التقشف التي كان مياها اللحلفاء الأوائل وصحابة الى »› 
ويصفون تعففهم » لا بسبب الفقر › ونا ليساووا أنفسهم برعاياحم > وبذلك 
بحافظون على الشكل التقليدي ياة الني والسلف الصالح . وحن غالبا ما نجد 
في الحديث الصحيح ذكراً لشكل الحياة التقشفية البسيطة للهسلمين الأوائل . 
ولقد برزت هذه البساطة منل عهد مبكر جداً كسمة بارزة للمسلم الورع » 
مؤكدة بذاك الفرق بينه وبين أتباع الدنيا من الأمويين . ولا تزال حالات 
مماثلة من تلك البساطة تظهر بين المسلمين الأتقياء حى ني يومنا الحاضر . 
وهۇلاء لم يكونوا من المتصوفة › ولكن بيمكن اعتباره بم طلائع المتصوفين . 
وي معرض وصف المؤرخ « الفخري » ٠‏ اة الحلفاء الأوائل يقول إنہم 

)١ (‏ الفخري ليس‌اسماً لمؤرخ هنا كا يقول الكاتب - وإنما اسم لكتاب » هلا مع وجود 
کات آخر عرف باسم الفخري . واسم الكتاب كاملا هو « الفخري لي الأداب الساطانية والمىالك 
الإسلامية » »> ومؤلفه هو محمد بن علي بن محمد بن طياطبا الملوي المعروف بابن الطقطقي » وهو 
من آهل الموصل » وتولى نقابة الأشراف فيها . عاش بين عامي ٩1۰‏ و ۸۷۰۹ = ۱۲١۲‏ و 
مم . (المیرجم) 


۱0٦ 


حاولوا بهذا الكبح ماح أنفسهم أن خلصوا من شهوات‌ال سد . وهذا رأي 
متأحر ني ممارسة متقدمة عليه ني الزمن . وهذه الممارسة قصد منها » بكل 
بساطة » الإتباع المتناهي في الدقة لني الذي كان لايستطيع التمتع بأي ترف أو 
جاه . إلا“ أن رأي الفخري هذا يظهر كيف أن الأجيال المتأحرة كانت نميل 
إلى عزو الباعث الزهدي إلى الحياة البسيطة المؤثرة لمسلمين الأوائل على وجه 
التعيين . ولیس من شات في أن ذلك التطھر صینطصھازںط المبكر - وقد 
أحطىء فهمه ني العصور المتأحرة - قد ساهم ي انتشار الزهد . 


وبعد أن يشير القشيري ٩‏ (راجع ملخص رأیه عند براون ني کتابه : 
ثاریخ فارس الأدي » الحزء الأول » صفحة ۲۹۷ ۹۸ ) إلى « الصحابة » و 
« التابعين » ثي عهد الإسلام الأول » يذكر «الزداد» و «الستاك» وهم 
صفوة عصر متأحر » وقد كانوا مهتمين اهتماء] عظيما جد بأمور الدين › ثم 
يذكر خير المتصوفين على آم الصفوة المختارة في ااعصور الأكثر تأحرآ › 
إذ رجعوا إلى الله سبحانه ر بصدق الافتقار » ونعت الإنكسار » ولم يتكلموا 
على ١ا‏ حصل منهم من الأعمال » أو صفا هم من الأحوال ». وهاا خطاً من 
الناحية التارنخية »> إذ إن الأو لياء في مطلع عهد الإسلام قد امتهم روح 
التمسات الدقيق عياة أسلافهم التقليدية ني الصحراء » فرفضوا الترف على أنه 
بدعة وهه هي نفس الروح الي نلاحظها ني حياة الأنبياء اليهود القدماء ‏ 
في حي أن التصوةة لم يكونوا متحمسين للتقاليد »> ولكنهم نجنبوا الإتغماس 
ني الملاذ ابحسدية على أنه تعلق باب مسد الذي يعيق تسامي الروح. وهكذا أصبحوا 
ووثة « الصحابة » ولكن من عير مفهوم الصحابة أنفسهم › إذ إنهم تأثروا 
بأفكار جديدة لم تكن معروفة ني عهد الإسلام المبكر . ومح هذا فقد كانت 


)١(‏ هو أبو القاسم زين الإسلام عبد الكرم بن هوازن النيسابوري الشافمي » كان صوفياً 
ومفسراً وفقيها وأصولياً وعدا ومتكاما وواعظا وأديباً اثر وناظماً , من تصانيفه ‏ الرسالة 
القشير ية في التصوف » حياة الأرواح والدليل إلى طريق الصلاح » الفصول لي الأصول » التيسير 
ټي التفسير » توي بئیسابور سنة ۵٤٩٥‏ = ۷۴١٠م‏ . ( امرجم ) 
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التتائج » من ناحية ظاهرية » ممائلة إلى حد كير ؛ وهذا ما سب اتصال 
الفريقين » وساعد قي خلت التقليد المحدث الذي يربط بين التطهرين وبين 
زهاد العصور الأحرة . ولقد خلى الإسلام ني شكله الأول امتجابة. قوية 
لباعث الحوف . وهذا اللعوف؛ أ يكن مبنياً على جبروت الله بقدر ٠ا‏ كان مبنياً 
على العدالة الإهية وعلى وعى الإنسان لمطيته و تفاهته »> وعلى مروره العابر لي 
هذه الحياة الي محياها في العالم الدنيوي . وكان هناك تأكيد شديد على يوم 
الاب وعلى الأهوال الى يلقاها المذنب » وهذا بمكن إدراكه في القرآن حى 
مجر د القراءة العابرة . ولكن هذا م يكن متجائدا مع طبيعة العربي »> رغم ميله 
المؤكد في الشعر نحو النغمة الحرينة . وكانت النتيجة الي لا بد منها هذه التعاليم 
الز هد فهو مه التطهري › أو » رما كان بامكانتا القول » مجة التزمت بأمور 
الدين . 


وعخبرنا ابلحامي ١‏ - وهو أحد كبار الكتاب الفرس القات ي التصوف ‏ 
أن اسم « صولي » طلتى أول ما أطلق على أي هاشم التو سنة ١١٠ه)‏ »› 
وهو عرلي من الكوفة أمضى الشطر الأ كبر » بن حیاته ئي سوريا » وهو مثال 
المتنسكين السلمين الأوائل الذين اتبعوا بعاطة حياة الي » وقد كان شديد 
التأئر بتعا يم القرآن ي الحطيئة وانلحساب وقصر الياة الدنيوية . وهناك أتقاء 
ورعول ~ ممن يمهم كتاب الصوفية المتأحرون متصوفين > ولكن الأصح 
نهم كانوا زهاداً مهدوا الطريتق أمام المتصوفين . وهؤلاء ظهررا في القرن 
الثاني » وهم من أمثال ابراهيم بن E‏ 
التو سنة ٠١١‏ ) والفضيل العيادي (التونى سنة ۲ ) ومعروف الکرځي 
(المتوفي سنة ٠٠١‏ ) وغيرهم من الرجال والساء على حد سواء . وظهر عند 
هلاء بداية الكلام الرهدي في شكل أقوال مأثورة ي الإفيات . والقصص 

( ۲) ألامي : هو مولانا الشاعر نور الاين عبد الرحمن › وهو يعد آخر الفحول من شعرأء 


الفرس . له الكشر من القصص والقصائد الشعرية » كا أن له بعض المصنفات الثارية . أصيب لي 
آحر حیاته بالمون والبکم » وماٽ بہراة عام ۵۸۹۸ . ( امرجم ) 
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الي تروی عن حیا ېم وسلوکهم > وهو أدب يدور حول الأولياء » تؤكد 
تأكيداً خاصا على تعذيبهم لأنفسهم ومعاقبتهم ها . وأهم ما ذكره هذا الأدب 
ما سجّل من تعاليم «حروف الكرخي الي مكننا أن نقنطف منها تعريف التصوف 
بأنه « الأحذ بالحقائق » واليأس مما ني أيدي اللحلائق » . ولو أن هذا التعريف 
تغير قليلا“ لأصبح مفتاح التصوف ني شكله اللاحق . 


والآن » هل ممكننا أن نتقصى أصل هؤلاء السالكالأولين ؟ يعتبر فقون 
رر ) 67 Herrsch, P.‏ ( أن هذا النوع من النساك هو نمو عرلي علي « 
تطورت به مؤثرات مسيحية تعود ي تارخها إلى ما قبل الإسلام . وحن ذعرف 
أن الرهبانية المسيحية كانت معروفة عند العرب في البلدان الواقعة على تخوم 
الصحراء السورية وف صحراء سيناء . والدليل على ذلك ما نلقاه »> سواء عند 
الكتاب المسيحيين من أمثال يلوس ونان » أم عند شعراء العصر الحاهلي » 
ھا ي بي امریء القيس التاليين : 

أصاح ترى برقا أريك وميضه كلمح اليدين ني حي مكلل 

يضيء سناه › أو مصابيح راهب أءال السليط بالذبال المغتل 

ثم إن حياة الأديرة كانت معروفة حى ني بلاد العرب ذاتما . وتذكر 
الرواية أن محمداً سمع أول نداء له حين كان منعزلا ني غار حراء » يعيش 
حياة النساك هناك › ويعود إلى بيته بين الفينة والفينة ليتزود بالطعام ثم يعود 
إلى الغار ( راجح صحيح البخاري + )١‏ . ومن المحتمل أن يكون النساك 
الأولون ني الإسلام قد استوحوا مثل الرهبانية المسيحية » إ١‏ مباشرة أو من 
حلال عزلة عمد التقليدية . إلا" أن هؤلاء النساك كانوا قلاثل » وقد أهملوا 
علا نية الأمر القرآني بالزواج ( القرآن : ١)٣۲ : ۲٤‏ . 

وهكذا فإن حركة الزهد المبكرة تكس طابع القناعة الشديدة المصطنعة 


¢ وآنكحوا الأيامى منكم والصالین من عباد كم وإمائكم‎ « : ٠۲ سورة النور » الآية‎ )١( 
إن يكونوا فقراء يغنهم الله من فضله ..... » (المرجم)‎ 
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بالتعفف عن التباهي بالثروة أو الانغماس ني اللاذ » كما تتسم بالبساطة المتناهية 

ي العيش والي هي نوع من الفقر الإرادي وتعذرب 0 . هذا باللإضافة 
ل اعتزال البشر بين قترة وأخرى ؛ ولكن تادر ما انقطع آي زاهد من حؤلاء 
إلى حياة الرهينة الدانمة . وإحدى هذه الحالات تتمثل في أي العياس السبي 
(المتوق سنة ۱۸٤‏ ) . وهو ابن هارون الرشيد › وفد عاف الاه ال 
وانقطع إلى حياة التأمل والنسك . 


وف أواحر القرن الثالث تظهر الدلائل على وجود ١‏ تصوف جديد » ساهمت 
ي جاده مثل دينية مغايرة لتلك الي كانت سائدة ني عهد الإسلام الأول . 
ولقد كان من نتيجة هذه المخل كلام في الإيات من نوع خاص ۰ ظل زمتاً 
طويلا“ غير »حارف به على أنه من الإسلام التقليدي . وظل الزهد في هذه 
الحقبة موجوداً ؛ إلا" أنه ني الحين الذي بدا فيه يتخذ شكلا آكر دقة ووضوحا 
ي تعمد طلب الفقر وتعذيب النفس من ناحية» كان من ناحية أخحرى يتقهقر 
إلى «ركز انوي على اعتبار أنه جرد مرحلة تمهيدية في حياة المتصوف الي 
توصف من ناحية فنية بأنما « رحلة » . وبعد أن كان الفقر بين المسلمين الأولين 
حزما لاسهامه ي حياة الني وصحبه البسيطة › ولكونه الاعتراض القام على 
تكالب الأهويين على الدنيا > اكتسب آنذاك أهية أعظم بوصفه ممارسة 
تعبدية . وقد ظهر هذا التغيّر عند داود الطاي ر المتوق i‏ الذي قصر 
ملكيته على حصير خحشن وحجر كان يستعمله كوسادة وقربة ماء . ولقد احتل 
.الفقر مكانا هاما ني التصوف ني العصور المتأحرة : إذ إن كلمي «فقیر ) ر 
« درويش » أصبحتا مرادفتين لكلمة « صو ١‏ . إلا أن الفقر الديي في تہ لیم 
التصوف لايعي انعدام الملكية فقط »بل يتضمن انعدام الرغبة في الأمور ية 
ونفض اليد من المشاركة في الملكيات الدنيوية > والرغبة في الله على أنه الغاية 
الوحيدة المرغوب فيها . وهكذا فإن تعذيب النقس كان مثابة إذلال ابمحزء 
الشرير من النفس الحيوانية »النفس الي هي مركز الشهوة والعواطف الشريرة» 
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وبالتالي فطام النفس عن الرغائب الادية . وما الموت بالنسبة للنفس والعالم 
إلأ بداية الحياة لله . 

ما سؤالنا الآن فهو : ما هو مصدو علم الإميات الذي تطور نتيجة هذا 
التصوف الحديد؟ ليس من شاك تي أن المصدر كان أفلاطونياً حدثاء كا دل 
على ذلك الد کتور نیکاسون في کتابه : (قصائد ختارة من دیوان شمس 
التبريز »> كامبردج + ۱۸۹۸ ) وكذلك ي كتابه الأحر ( متصوفو الإسلام ء 
لندن ۱۹١١‏ ) »> وكا فعل الاستاذ براون ني الفصل اثالث عشر من كتابه 
( تاريخ فارس الأدي » لندن ۱۹٠١‏ ) . وهذا التيار الأفلاطوني المحدث كان 
جزء من الأثر الذي أحدثه ي الإسلام نقل الفلسفة اليو انية[لىالعر بيةني العصر 
العباسي . ولقد سبق هذا التأثير المباشر لنقل الفلسفة وفروع الثقافة الأخرى 
إلى العربية أثر غير مباشر وصلل عن طريق السريانية والفارسية » رهذا كان 
أيضاً في شكل اللاهوت الأفلاطوني المحدث ؛ إذ إن المؤثرات الأفلاطونية 
المحدثة كانت قد عملت عملها في السوريين والفرس قبل الإسلام . ويحب 
علينا هنا أن نضع « آثولوجيا أرسطو ؛ ني مقدمة الأثر المباشر المتأحر . وليس 
من باب المبالغة وصفنا هذا الكتاب بأنه أحم الكتب وأوسعها انتشاراً على 
الإطلاق من بين جميع الكتب الموضوعة ني الأفلاطونية المحدثة ؛ وهو س كا 
سبق لنا أن ذكرنا- ترجمة غتصرة للكتب الللاثة الأحيرة من تاسوعات 
فلو طین 44٥م‏ مع . وکان تصوف أفلو طين فلسفياً ولیس دیا » ولکن يمکن 
تفسيره تفسيرآً لادوتياً بكل سهولة » وهذا ما حدث بالفعل » إذ أصبحت 
الأفلاطو نية المحدلةمذهياً لاهوتياً عند إيمبليخوس وو ثنيي حر انو أضرابم.وكان 
المعصوفون ميلون إلى هذا التطبيق ؛ هذا ني الحين الذي حصر فيه الفلاسقة 
أنفسهم ي جانيها الفلسفي . وببدو من المحتمل أنهذا الأثر المعزو إلى ديو نيسيوس 
كان يعمل عمله ني الإسلام في ذلك الحين . والكتابات المنسوبة إلى ديونيسيوس 
تشمل أربع رسائل › إثنتان منها هما : « ني اللاهوث الصو » ي خحمسة 
فصول » ر «ثي أسماء الله » تي ثلاثة عشر فصلا . وداتان كانتا المصدر 
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الرثيسي للاهوت التصوي المسيحي . وأولى الإشارات إلى هذه الكتابات تعود 
ل عام ۲ ميلادية » وذلاك عندما قیل إن هذه کانت ۰ن عمل ديولیسیوس 
الأريوباغي » تلميذ القديس بولس » أو آنا تمثل تعاليمه على الأقل . ورذ كر 
المؤلف ثي عدة مواضح توس غل آنه استاذه؛ وھکذا مکنا أن تعن 
صاحب هذه الکتابات بأنه راهب سوري سمی اسطغان بن صدیلي الذي کتب 
حت اسم هير وڻيوس ( راجح : 290-91 , Asseman, Bibl. Orient. : ii‏ (. 
وابن صديلي هذا کان رئيس دير ي الرهاء وقد دخل ي جدال مع يعقوب 
السروجي . وهكذا مكنا أن نرجع هذه الكتابات إلى القسم الأحير من الةرن 
الحامس اليلادي . ولقد ترجمت هذه الكتابات إلى السريائية بعد ظهورها 
باليو نانية بزمن قصير . ولا كانت هذه معروفة ة لدى النصارى السريان فلا بد“ 
أن کون قد عرفهاً المسلمون بطريق غير مباشر ؛ غير أننا ل ٤‏ لك الدليل الأ كيد 
فما إذا كانت قا ترجمت إلى العربية . ولكن ماي 1و يعرض علينا ي 
کتابه ( 707 8pc1leglum Romanum, i,‏ ) «قاطع من کتابات آخری 
لابن صديلي كانت قد ظهرت ني المخطوطات العربية . أما النظرة التقليدية في 
العلاقة بين التصوف والفلسةة فتصفها الحكاية الي يوردها لنا الأستاذ براون 
ټی کتابه ( تاریخ فارس الأدي > الحزء ۲ »> ص ۲٣۱‏ ) مقتبساً إياها عن 
كتاب ( أحلاق بجلالي ) ٠‏ . وهذه الحكاية «أثورة عن المتصوف أي سعيد 
ابن آي انير (المتوف سنة ١٤٤ه‏ - 4٤٠٠م)‏ » ومفادها أن هذا التقى ابن 
سينا وتحدث إليه ؛ وعندما افترقا قال أبو سعيد عن ابن سينا : « إنه يعرف ما 
أشاعد » »› آما ابن سینا فقال عنه : ١‏ إنه بشاهد ما أعرف » . 


ولكن نمة عوامل أحرى ذات صفة ثانوية كانت تعمل عملها في العراق 


١ (‏ ) كتاب أحلاق جلالي » آو لوامع الإشراق ني مكارم الأخلاق » من تأليف جلال الدين 
محمد بن أسعد الصديقي الدواني المعوتي سئة ٠۸‏ ۹ه؛ ويبحث هذا الكتاب ني الحكمة العملية والماز لية 
والمدنية »> وهو بالفارسية . ( امرجم ) 
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وفارس اللذين تظهر أهميتهما عندما نتذكر أن عامة الشعب ي هلين البادين 
حلّوا حل السلمين إلى حد كبير كقادة للإسلام خلال فرة الحكم العباسي. 
وحين نتحدث عن الصوفية رعا لا نستطيع أن نعزو أي أثر للدين الزرادشي 
الأصلي الذي هو ذو صبغة قومية بعيدة عن الزهد ؛ ثي حين إن الديانتين 
المانوية والمزدكية - وهمام الديانتان غير الرسميتين » ي بلاد فارس - تظهر 
فيهما آثار زهدية واضحة . . وحين نجد-وهذا كان واقع الحال ‏ أن 
الكشر من المتصوفين الأوائل كانوا ممن انقلبوا إلى الإسلام عن الزرادشتية ء 
أو أبناء لزرادشتيين دخلوا الإسلام › نميل إلى الشك بم رغم تظاهر هم 
باعتناق ذلك الدين - كانوا في الواقع من اازنادقة “١‏ » أر بكامة أخرى › 
کانوا من الكفر ةبالإسلام سر وأتباعاً لأي من الما هبين‌المانويةأو لمرد كية »رغم 
إعلام اعتناقهم للدين المعترف به . وهذا كان شأن هؤلاء الزنادقة عموماً . 


وعاينا أن نذكر ني هذا المجال أيضا الأثر الغنوصي الذي وصل بواسطة 
الصابقة الذين كانوا يقطنون منطقة المستنقعات ما بين واسط والبصرة . وهؤلاء 
كانوا يسمون الندعيين »› وذلك لتميبز هم من صابثة حران . والتصوف 
معروف الكرخي نفسه كان ابتاً لوالدين من هؤلاء الصابئة . 


ثم ن علينا أن لا نتجاهل وجود تأثيرات بوذبة » إذ إن الدعاوة البوذية 
كانت نشطة ني زمن ما قبل الإسلام في شرق البلاد الفارسية وي خراسان › 
كا أن الاديرة البوذية كانت منتشرة في بلخ . ومما جدر ذكره أن الراهد 
ابراهيم بن أدهم (المتوق سنة ٠۹۲‏ - راجع ما قبله ) يوصف عادة آنه کان 
أمیرا على بلخ ثم تنازل عن العرش ليصبح درويشا. ولكن الفحص الدقيق 
يظهر أن التأثير البوذي لا بمكن أن يكون قوياً جداً » إذ إن ية خلافات 

)١(‏ زنادقة جمع زنديق » والزنديق هو من أبرار المائوية . ولكن هذه الكلمة أطلقت في 
الإسلام لعي من كان يظهر الإسلام ويبطن يا من الأديان غير السماوية من تلك الي كانت سائدة 
ي ذلك الين . ( امرجم ) 
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أساسية بين النظريات الصوفية والبوذية . ولكن الشبه الظاهري موجود بين 
الرقانا (وصوعا) البوذية وفناء النقس ني الروح الإهي عند الصوفية ‏ 
ولكن العقيدة البوذية تمثل النتفس على آنا تفقد ذاتًما في الطمأنينة اللاعاطفية الى 
هي السكينة المطلقة ؛ ني حين إن المذهب الصوني - رغم قوله بفقدان الفر دية 
بعتر أن الياة اللامتناهية موجودة في التأمل الزهاي للجمال الإمي . آما 
الشبه المندي للفناء فليس موجوداً في البوذية » بل في وحدة الوجبود 
الفيدانتية cإارولV1‏ . 


ومن المسلم به عموماً أن ول من عبر عن المذهب الصوفي هو ذو النون 
المصري أو النوني ر المتونى سنة ٠٠١‏ أو ۲٤١١‏ )+ وهو تلديذ الفقيه مالك ابن 
أنس الذي عاش بي الوقت الذي ازداد فيه تسرب الأثر اللليني إلى العام 
الإسلامي ؛ كا أنه يكاد يكون معاصرآ أيضاً لعبدالله بن «يمون الذي لاحظنا 
آثره قبلا . ولقد سجل ابلستید البغدادي (المتوف سنة ۲۹۷ )تعاليم ذي:النون 
ورتبها . وفي هذه تظهر العقيدة الأساسية للتصوف أو مذاهب‌التصوف جميعاًء 
من جي الول بالتوحيد واتحاد النفس النهائي بالله . وذو النون يعبر عن هذه 
العقيدة الأنحير ة بطريقة تشبه التعاليم الأفلاطونية المحدثة إلى حد كبير » 
باستشناء الوسيلة الي با بتوصل المتصوف إلى مذا الإتحاد : إذ نما ليست 
بتدريب القوة الحدسية » ولكن بالورع والتعبد . ولکن رغم هذا ثری 
التصوف والأفلاطو نية المحدثة يتقاربان إلى حد كبير عندما نلقى ني تعاليم 
الفلاسفة المتأحرين أن أرفع استخدام للفكر إنما هو ي الإحاطة الحدسية 
بالحقائق الأزلية أكر مما هو ني أية قوة أحرى من قوى العقل . 

ورذ كر ابحامي أن انيد كان فارسياً . والواقع أن مذهب التصوف تطور 
على أيدي الفرس واتجه نحو وحدة الوجود . ونظريةا اللاأدرية ووحدة الوجود 
مو-ج+ودتان فعاياً ني الأفلاطو نية المحدثة . واللاأدرية هنا تحي الحهل للعلة 
الأول غير المعروفة » أي الإله الذي يفيض العقل الفعال عنه . وهذا الرأي 
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قد تطور في تعاليم الفلاسفة والأسماعيلية والفرق.المشابمة . في حين إن تعاليم 
المتصوفة تركز الانتباه على الإله المعروف الذي يصفه الفيلسوف بأنه العقل 
الفعال أو الكلمة 85 »›e‏ ومن ثم بتطور هذا تطوراً عاديا جداً ني اتجاه 
وحدة الوجود . وهذه الاراء الي تطورت بهذا الشكل ء والى عبر عنها 
لحني » قد بتر بها تلميذه الشبلي اللحراساني (المتوفى سنة٠٠ه)‏ ودافع عنها 


بکل قواه . 


آما الحسين بن منصور الحلاج ( اتوي سنة۹١۸۳‏ ) فكان زميلا“ للشبلي في 
درسه ؛ وهو يرى أن التصوف برتبط بعناصر بالغة البعد عن المعتقدات 
التقليدية . والحلاج ذو أصل زرادشي > وكان على صلة قوية بالقرامطة . 
ويہدو أنه اعتنق هذه الاراء الي ترتبط عادة بغلاة الشيعة » كتناسخ الأرواح 
والحلول وغيرهما . ولقد عدم لاعتباره کافراً لقوله د آنا الح »» جاعا“ 
نفسه بذلك اللہ . آما الأخبار الي تروى عنه فتظهر اختلافاً عظيماً ني الآراء : 
فمعظم المؤرخين الأواين يتناولون هذا الموضوع من وجهة نظر أهل السنة › 
فيجعاونه بذلك مشعوذاً ماكراً استطاع بادعاثه عمل المحجزات أن يكسب 
عددآً من الأتباع . أما كتاب الصوفية المتأحرون فيعتبرونه ولياً وشهيداً عانى 
ما عاناه لأنه كشف السر الأعظم عن اتحاد النفس باه . أما عتقيدة الحلول » 
أي حلول الله ني الجسم البشري »› فكانت إحدى العقائد الرئيسية لغلاة 
الشيعة . آما بالنسبة للحلاج » فالإنسان « إفي » ي .الأساس »إذ إن الله صنعه 
على صورته ومثاله » وهذا يذ کر الله ني القرآن ( ۲ : ۳۲ ٩7‏ أنه أمر 
الملائكة أن يسجدوا لآدم . وبالسبة للحلول ينظر ١‏ لاج إليه على اعتار أنه 
التوحيد الموجود ني الحياة الدنيا » إذ يدحل لاهوت الله التفس البشرية بنفس 
الطريقة اللي تدخل با هذه النفس ابحسد عند الولادة . وهذا الرأي مزيج من 


)١(‏ سورة البقرة »› الآية ۳٠4‏ › ولیس ٣٣‏ كا ذكر المؤلف » وهي تقول : « وإذ قلنا 
للملائكة اسجدوا لآدم فسجدوا إلا إبليس أبى واستكير وكان مث الكافرين ۾ . (المترجم) 


110 


العتتمدات الفارسية أي الحلول الى تحود ني تاريحها إلى ما فيل الإسلام . ومن 
النظريات الفلسفية للأ فلاطونية المحدثة ني العقل أو النفس الناطققة أو الروح 
Spirit‏ > كا سميها الكتاب الإنكليز عادة »> وهي الحزء المضاف إلى 
النفس الحيوانية › على أنه فيض م٠ن‏ العقل الفعال » والذي سيعود ني النهاية 
إليه ليتحد به رراجع ماسينيون » كتاب الطواسين › باريس )۱۹١۳‏ . 
وهذا مثل هام جدا لعملية المزج بين العناصر الشرقية والالينية ي التصوف › 
إذ إنه بظهر العقائد النظرية للتصوف . ومھما یکن شأن ما بمكن آن يكون 
المتصوفة قد أخذوه من فارس أو اند › فإنه سياقى اهتمامهم التفسيري 
المأحوذ من الأفلاطونية المحدثة . وهذا مهم أيضاً »> ففي شخصية الحلاج 
ثظهر نقطة الالتقاء بين المتصوف وفيلسوف المدرسة الإسماعيلية . 


وهذا یشبه إلى حد کبیر ما کان قول به أبو يزيد ( أو بایز يد ) البسطامي 
(المتوني سنة ۲٠١‏ ه) » والذي كان يتحدر أيضا من أصل زرادشي . 
وعنصر وحدة الوجود عحدد عنده تحدیداً واضحا : «فالله ) س کا بقول ب 
« حط لا قرار له» > وأنه هو نفسه العرش والاوح الملحفوظ والقام والكلمة 
-- وهذه صور مأخحوذة من القرآن - وهو ابراهیم وموسی وعیسی وجبریل» 
إذ إنه لا بد بیع الكائنات ذات الوجود الفعلي أن تتحد بالله > وتصيبح والله 
واحدا . 


وآراء وحدة الوبجود ومذهب الماول موجودة غالبا في تمالم الصوفية › 
ولكن هذا الأمر ليس عاماً أبداً . والحقيقة أننا لا نستطيع أن فصل القول ي 
التصوف تفصيلا دقيقا » ولكننا سنشرح المبادىء والإنجاهات العامة . 
فا متصوفة لا يشكاون فرقة › ولکنهم فقط جرد متعبدین يتمسکون باتجاهات 
صوفية كانت «نتشرة بين جميع فروع احماعة الإسلاءية . ولقد عظم شأن 
المتصوفة ني القرن الثالث بين الشيعة › وهكذا يدو كيف دخحلت الاراء 
الشيعية التصوف ؛ ولكن هذه الآراء »> على كل حال ء لا تشكل جزعاً 


1 


ساسا منه . ولقد حدثت حالات مشابمة هذه تماما ني المسيحية » إذ أزدهر 
التصوف في فرق البروتستانت المتطرفة مملما انتشر بين الحماعات التأملية أي 
الكنيسة الكاثو ليكية . وبالرغم من الاختلافات الدينية فإن هناك مادة عظيمة 
مشركة بينهما . وجب أن لا يغرب عن البال مطلقاً أنه لا بمكن أن تو جد 
قاءدة للتصوف لم يفرض قبلها وجود علاقات كهذه بين التفس البشرية 
والله »> وهذا ١ا‏ تفر ضه الأفلاطونية المحدثة . ثم إن التصوف المسيحي معنا 
الحقيقي لم يظهر ني الغرب إلا بعدما ترجمت الكتابات المنسوبة لديوايسيوس 
إلى اللاتينية في القرن التاسح للميلاد . كا أن التصوف الإسلامي بعود ني 
تاريخه إلى حين ترجمة أثولوجيا أرسطو إل العربية . ومن جهة أخرى » عليتا 
أن نلاحظ أنه كان للتصوف أثر عظيم في تعدیل اللاهوت بشکل عام . 
وانجاه التصوف كان يسير نحو نوع يرفض التحديد : ولذلك غإنه وقف 
موقف المعارضة - سواء بوعي منه أم دون وعي في وجه تحليد أية عقيدة 
ومذا السبب رفض علم الكلام والفلسفة . 


ويہدو أن التصوف الإسلامي ينتظم ظاهرياً ني فرقة خحاصة . وغالباً ما 
تکار الإشارة إلى در جات الصوفية المختلفة . ولكن هذه ليست مراتب رسمية 
كمراتب الإسماعيايين والفرق الماثلة » وإنما تشير إلى المراحل المتعاقبة في 
طریق التسامي الشخصي ؛ فهي إذن ليست أكر من اصطلاحات خيالية رعا 
استعیرت من بعض الفرق » إذ يبدو أن التصوف ازدهر ولا ويمنتهى الحرية 
بين بعض اب جحماعات الشيعية المتطرفة . ولقد كان ولا يزال من عادة 
المبتدىء الذي بريد سلوك طريق الله أن يضح نفسه نحت قيادة قائد رو حي 
مجرب يكون له بمثابة الأستاذ > ويعرف بالشيخ أو المرشد أو بير زط . 
وکثیر' ما كانت تتضمن هذه التلمذة الطاعة العمياء والمطلقة المعلم » لأن ترك 
الرغائب والميول الشخصية وكل ما بمكن أن يوصف بأنه إرادة شخصية إا 
هو إحدى صور الإنكار المطاوية من الذين يسعون إلى الانقطاع عن هموم 
الانيا . ولقد نشا من تدع المريدين حول أستاذ بارز طوائف الدراويش 


11۷ 


الذين كانوا أحيانا سعون - مشل سائر الناس .- ي طلب الدنيا » ويلتقون من 
حين لآحر لبعض الممارسات والإرشادات الدينية ؛ كا كانوا أحياناً أخر 
يعيشون على شكل جماعات مقفلة تدين للشيخ بالطاعة التامة . ولقد ظهرت 
بوادر هذه المۆّسسات الرهبانية 5 دمشقی حوالي عام lI cC ao‏ ظهرت 
في حر اسان بعد ذلك عحوالي حمسينعاما . ولايبدو أن أا من الطرق الصوفية 
الوجودة تي الإسلام تعود ني تاريخها إلىذلكالزمنالمبكتر. ونح نكثير ا ما نسمع 
عن‌الشيخعلوانر المنوفى حواليعام ۹٤٠ه)_ومزارهمو‏ جود في جدة ویشتهر بأنه 
مؤسس جماعة العلوانية › وهي اليوم فرع من الرفاعية . وة طرق أخحرى 
كالأدهمية والبسطامية والسقطية ›» وهي تعود ي نسہتھا - بار تیب - ال 
ابراهیم بن دهم (راجح ما سبق ) وبايزيد البسطامي والسري السقطي . i‏ 
أصاها الحقيقي فغير موكد . 

وما أن نصل إل القرن السادس حى نصبح أكر قينا : فليس من سبب 
يدعو إلى الشلكف في صبحة الادعاء بأن الطريقة الرفاعية تعود ني أساسها إلى أي 
العباس أحمد بن علي بن أي العباس أحمد الرفاعي (المتوق عام ۸۵۷۸ )» 
وهو أحد أهالي قرية أم عبيدة الواقعة على مقربة من مكان التقاء هري دجلة 
والفرات . ولقد جمح في حياته عدداً من التلاميذ وسلكهم ني طريقة خحاصة 
سنة ۷ه » فكان هؤلاء الأعضاء يحيشون ني جماعة تحت إشراف شيخ 
يطيعونه طاعة لا جدال فیها . وکان هم مثل باي الطرق ‏ عءددا مسن 
المريدين غير المتفرغين - وخصهمإمطةه رو1 . ولا كان الرفاعي قد مات 
دون عقب > فقد انتقلت رئاسة هذه الطريقة إلى عائلة أخحيه الي ها اليوم 
فرعان أساسيان هما : )١(‏ العلوانية »> وهي التي سبق ذکرها , 
( ۲ ) وا حباوية » وهم الذين يشتهرون أ كرما يشتهرون باحتفاهم «بالدوسة » 
وهي الي يدوس فيها الشيخ فوق أجسام أتباعه المنبطحين أرضاً . وهذه 
الطريقة أ كثرميلا الغلو من جميع الطرق المزدهرة في مصر » ففي « الذ كر » › 
أو اللقاء الديني »› جرح الحباويون أنفسهم ويخمدون القضبان والسكا كين 
الحادة ني أجسادهم > ويبتلعون الأفاعي > إلى غير ذلك من هذه الأفعال › 
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ویرددون اسم الله في صلوا ٣م‏ حى عسي أنيناً نصف منطوق . وهؤژلاء 
بميزون عادة بعماعهم االسوداء . 

أما القادرية فتدعي أن مؤسس طريقهم هو عبد القادر الحيلاني (المتوفى 
سنة )٬وتخلو‏ أذ کارهم من اکل النار وابتلاع الأفاعي وتزيق الأجسام 
الي نلقاها عند الرفاعية » بل لا بردد فيها سوى اسم الله الذي بلفظ دات 
بوضوح بتلوه صمت . أما الطريقة البدوية فمؤسسها هو أبو الفداء أحمد 
( المنوق سنة ۵۷١‏ )» وضريحه ني طنطا في مصر السفلى . والذ كر ي الطريقة 
البلىوية من النوع المادىء » إذ يردد اسم الحلالة بصوت عال دون بمزيق 
الاجساد أو ابتلاع النار أو غير ذلك . وأما مؤسس الملوية أو الدراويش 
الراقصين فهو الشاعر الصوني الغار سي جلال الدين الرومي » مؤلف الديوان 
المعروف بالمنوي . وآما السهروردية فيرجع أصلها إلى شهاب الدين البخدادي» 
أحد المتصوفين القائلين بوحدة الوجود » والذي قتله صلاح الدين عام 
aoAY‏ 7 . 

ولكل من هذه الطرق منهاءجاً خاصا للتدريب اكتسب شكل العرف في 
قليل أو كثير . ا أن هناك بض الأساتذة العظام الذين أضحت کتابا ہم 
متوناً » فأتّروا بالتالي ني التصوف بشكل عام . ومع هذا فالقيقة أن تعاليم 
الصوفية لاأ تزال تلفيقية بصورة أساسية » وأا بمكن أن تتڈکل ي مبادیء 
واتجاهات عريضة » أعمها تطبيقاً يبدو ما بلي : 

ول : الله وحده مو جود » وهو ألحقيقة الوحيدة » وكل ما عداه وهم . 
وهلا تعبير الصوفية عن عقيدة وحدة الله . وبتعبير أدق > إن « الله » هنا يعي 


)١(‏ اشعهر العديد بي التاريخ بام السهروردي » ومن هؤلاء أبو النجيب عبد القاهر 
السهروردي › ومنهم عى بڻ حبشي بن ميرك احلبي الشهور بالقتول » وهو صاحب و 
الاشراق » و «عوارف المعارف » »> ومنهم شهاب الدين السهروردي صاحب الطريقةالسهروردية. 
ولقد حلط المؤلف بين هذا الأخير وبين السهروردي المقتول طا , ( امرجم ) 
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العقل الفعال > أو بكامة أحرى » فيض الله الذي هو نفسه غير محلوم . ولكن 
المتصوف لم يو ضح هذا التمييز الفلسفي »> ولو فعل ذلك لاعتبر فيض الله هو 
الله . أما النس الناطقة ني الإنسان فهي - بالنسبة لله كالصورة المنعكسة على 
صفحة المرآة بالشسبة للأصل الذي يعكسها » وهي قادرة على الوصول إلى 
الذات الإلمية . ولا كان كل شيء › ما خلا الله » وهم » فقد أصبح واضحا 
أن معرفة الله الذي هو الحتق لا بمكن الوصول إليها بواسطة أشياء خلوقة . 
وهكذا فتقد اتجهت الصوفية » كا اتجهت الأفلاطونية المحدثة › إلى اعتبار 
المعرفة الحاصاة من الحدس المباشر بواسطة النفس الناطقة آم وأعظم من 
المحرفة المعتمدة على استعمال الدلائل › وإلى وضح الكشف المباشر بالتال فوق 
ما يوصف عادة بأنه العقل . وخط التطور هذا عام بين جميع أشكال التصوف. 
والنتاثج المرتبة هي تفضيل الوجد أو ما يشابمه من تجارب رؤحية على الوحي 
الذي سبق تسجيله آي القرآن . وأول من تحدث عن فكرة الوجد رالحال أو 
المقام ) هو ذو النون اللصري »› وهو يعي بذلك «الفناء » » آي عدم الإحساس 
بموجودات هذا العام > والبقاء ني الله بمائياً . ويصاحب هذه التجربة عادة 
فقدان الإحساس » رغم أن هذا لا محدث دانماً . وهناك الكثير من الأساطير 
عن أولياء من المعصوفة تظهر أنيم فقدوا الإحساس كلا بأل الحراح الشخينة . 
و هذا ليس من قبيل الأساطير › وإنما هو الواقع > إذ إن الدراويش ما 
زالوا- حى لي يومنا هذا - يتحملون أشد أنواع الالام بمنتهى المدوء ؛ 
ورعا كان هذا طبقاً لقوانين نفسائية غير مفهومة تماما . وهذه هي الفكرة 
الكامنة ني ما يقوم به الدراويش الرفاعية وغيرهم من أعمال . أما الرياضة 
الي يسمو نها « الذكر » فهي امتثال لا آمر الله به ني القرآن (۳۳ : ٤١‏ ) إذ 
يقول : «اذكروا الله ذكرآ كثررآ» “١‏ » فهي عاولة للتوصل إلى حالة 
الوجد . ورا كان من أثر التصوف أننا جد الفلسفة تميل إلى تفضيل المحرفة 


١ (‏ ) سورة الأحزاب > الآية +١‏ » وهي : « یا آہا الین آمنوا اذ کروا اله ذ كرا کلرا» . 
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الحاصلة عن طريق الوجد المباشر . وكان من المؤكد أننا نجد الفلاسفةالمتأحرين 
يعتبرون الوجد - بدافع من هذا التأثبر _ وسيلة لاإحاطة المباشرة بالحقيقة . 

ثانياً : إن مذهب ااصوفية ني الله على أنه الحقيقة الوحيدة كان له التأثر 
المباشر لا في مسألة الحلق فحسب › بل ني مسألة احير والشر أيضاً . ولا كان 
الشي ء لا يعرف إلا بضده » كعرفة النور بالظلام » والصحة بالمرض والوجود 
باللاوجود »> كذلك ممكن لاإنسان أن يتوصل إلى معرفة الله على أنه الحقيقة 
التي تقف مقابل الوهم . والحاط ما بين هذين الضدين ينتج عنه عام الظواهر 
الذي يعرف النور فيه بعا وراءه من ظلمة ليست بدورها سوى انعدام النور» ر 
رکلہة أحرى > ا کان الأوجود ينتج عن الفيوضات المتعاقبة عن العلة الأولى› 
ثم يضعف ٤‏ أو يصبح أقل حقيقة » كلما بعد عن الحقيقة العظمى › فإنه 
يصبح عرضاً بمكن إدراكه أكر فأكر بازدياد خفوت نور الحقيقة فيه . 
وهكذا يكون الشر مجرد انعدام الحمال الأخلاقي ني الحقيقة الي تظهر ي آنحر 
فيض ها على آنا غير حقيقة . وهله النترعجة لابد متها » رذللك لصلور 
الفيض عن العلة الأولى التي هي اللمير المحض ني عالم الظواهر . فالشر إذن 
غير حقيقي › وإنا هو النتيجة الحتمية لمجرد اختلاط الحقيقة باللاحقيقة . 
والحق يقال إن هذا ما تتضهنه عقيدة الصوفية » ومؤداه أن كل شيء ما خلا 
الله وهم ١‏ 

الثاً : , إن غاية النفس هي الإنحاد مع الله. وعقيدة الاتحاد هذه - كا سبق 
أن رأينا - وجدت من يعبر عتها في عام الإميات عند المتصوفين المسلمين . 
ويرى الد كتور نيكلسون أن « مفهوم الصوفية ثي فناء النفس الفردية ني الوجود 
الكلي زما هو بالتأ کید ... ذو أصل هندي . وأول من عبر عنه من الکبار 
المتصوف الفارسي بايزيد البسطامي الذي تلقاه عن أستاذه أي علي السندي » 

(۱) وهذا هو ما يعنيه قول الشاعر عندهم : 

« آلا کل ثيء ما خلا الله یاطل وكل نعيم لا محالة زائل » 
(المرجم) 
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( نيكاسون : متصوفو الإسلام ص ۱۷ ) . ولكن هذه لا تعدو طريقة واحدة 
فردية في عرض عقيدة ها مدى وسح م ذلك بكشر › وموجودة في دیع 
التعاليم الصوفية » عا فيها الأفلاطونية المحدثة »> وهو يشكل في مفهومه 
الأرفع القاعدة العامة للأعلاق الصوفية > إذ يعرف اللحير الأسى 
Bonum‏ مسuصسصدك‏ بأنه احاد النفس الفردية مح الله . وکل ما ساعد على 
ذلك فهو خير » وكل ما من شأنه أن يعيتق ذاك فهو شر . ويصدق هذا على 
التصوف المسيحي وجميح صور التصوف الأخحرى . وليس بامكاننا مطلقا ن 
نژکد إن كانت عقيدة حال الإتعاد مستمدة من الأفلاطونية المحدثة أو البوذية 
أو الغنوصية أم لا »> ولكن ما بمكننا تأكيده هو كون هله العقيدة صفة مش ركة 
بينها جميعاً »> كا آنا النتيجة الطبيعية لمقدمات الصوفية بالسبة لطبيعة الله 
والنفس البشرية . وربما أظهرت بعض التعبيرات عن هذه العقيدة بحض 
التفصيلات المندية ›» ولکن هذه ېدو فیها - کا يبدو أي جميع التأملات 
الصوفية أن النظرية المعقدة ني بناء النظام اللاهوني هي الإفلاطونية المحلثة : 
إذ إن العقل الإغريقي قد أثّر ني الافراضات النحليلية وال ركيية حى في 
اللصوف . 

ومنذ زمن ميكر جداً ورغبة النفس ني الانحاد مح أصلها الإلي تتخاف 
بأثواب من الكلمات المستعار ة من التعبير عن الحب الإنساني . وريا ترددنا 
تي القول إن هذا شري مميز › رغم أنه وسيلة التعبير عن الرغبة الي هي 
خصيصة من خحصائص التصوف بأجعه › إذ نلقى الشي ء ذاته في فرة لاحقة 
من الزمن - ولكن بشكل أضبط ني التصوف المسيحي . وليس من السهل 
أن نرى مة اتصالا بين ذينلك النوعين من التصوف . ور عا توجتّب عاينا أن 
نقنع بأن نعتبر هذا تطوّرآً مستقلا كوسيلة للتعبير عن شوق النفس . 

وم تنج التعاليم الصوفية من المعارضة . وكانت هذه المعارضة على ثلاثة 
ەستو یات : 


(۱)-دافع المتصوفون عن الصلاة الدانمة الي ها شكل الاتصال الصامت 


YY 


الذي لا ينقطع بالله . وبمذا فقد مالوا إلى ترك الصاوات اللحمس المفروضة تي 
أوقات معينة » والي هي إحدى واجبات الإسلام وسمة من سماته البارزة . 
وأدى موقف الصوفية هذا من الصلاة ني النهاية إلى اعتبارها أا مفروضة 
لعاة الناس الذين لم بحرزوا أي تقدم في المعرفة الروحية العميقة ؛ والذلك بعكن 
للذين نالوا حظاً ونضجا في معرفة الحمال الإفى إهماهما . وهذا هو نفس الموقف 
الذي اذه الفلاسفة . 


(۲ ) - ادحل الصو فية الاأذكار أو الرياضيات الدبنية » وهی ترداد مستمر 
لاسم الحلالة . ولم تلك هذه الصورة من العبادة معروفة في الإسلام ي بادىء 
عهده › فهى بالتال بدعة . 


(٣)-ثم‏ ام ابتدعوا فكرة التوكل » فتركوا جميع أنواع العمل 
والحرفة » ها رفضوا الاستطباب ي حال المرض > وعاشوا على الصدقات 
الي کان مود ہا علیهم المؤمنون . وهذه عجملها ( بلع » ابتدعوها »› 
ولذالك كان ها أن تُجابه بالمعارضة الشديدة . ولاشك أن أغلب تلك المعارضة 
يعود إلى كون هذه البدع غريبة عن الطبيعة المترنة لاإسلام السلفي الذي كان 
يشكلك داتاً بامغالاة المشرقية . أما الاعتراض الأ كر جدبة فهو أن التصوف 
يستغني ني الواقع عن تعاليم القرآن ضما إن لم يكن ظاهراً » إذ إنه بعرض 
مفهوماً جديداً لله وموقفاً جديدآً من القيم الدينية . ولو قدّر للأفكار الصوفية 
أن يكون ها الغلبة لكانت وقفت من ممارسة شعاثر الدين الإسلامي في أحسن 
الأحوال . موقف المتسامح واللامكترث باعتبارها أن الذين عارسون هذه 
الشعاثر م ينشأوا ني دين حيوي . والحقيقة أن المبادىء الفلسفية الي أتت با 
الأفلاطونية المحدثة والأرسطوطاليسية كانت ذات تأثير بعيد المدى › إذ إن 
اعتبرت آنا تتفق مع القرآن . ولا كان التصوف متأثراً بالأفلاطونية المحدثة› 
فقد اعتبر غير هدام لالإسلام > ونما هو مالف لألوف الأعمال فقط . 


ومع ذلك فقد نظر الناس إلى الصوفية عامة على نهم كفرة » لا لا ابتدعوه 
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من « بدع ) 0 ذکرناها » وإغعا للاتفاق التام بین آراا المتطر فة وآراء 
المتحررين ( الغلاة ) من الشيعة . وما تجدر ملاحظته هنا حقيقة كون التصوف 
قد نشا بصورة رئيسية ي نفس ال حماعات الي تلهفت أشد التلهف للفلسفة رغم 
تحمسها للافكار الررادشتية والمر د كية . وليس من شك ني أن السمعة السيئة 
الي نمتح بها التصوف كان سببها بصورة رئيسية اتصال الصوفية بالغلاة ذوي 
السمعة السيثة . ولم يأحذ التصوف مكانة ي الإسلام عند أهل السنة إلا" في زمن 
الغرالي ( الوق سنة ٥٠٠د‏ ) . 


وجد الفزالي نفسه بتيمآ من نعومة أظفاره › فتعلم على يد صديق له صوثيء 

ثم أصبح آشعرياً > ودا ا له أن يصح زا للمدرسة النظامية ف 
. ولكنه وجد نفسه يعاني من أزمات روحية حادة » فصرف أحد عشر 
عاماً ني الاعتكاف والتعبا ؛ وكانت النتيجة أن وجد تعاليمه ‏ حين عودته 
إلى العمل كأستاذ عام ٤٤4‏ - محختلطة تماما بالتصوف. وكان هذا ي الواقع 
عودة إلى المبادىء الي كان قد تعلمها ني سنيه الأولى . ولقد أصبح الغزالي 
بعرور الزمن ذا آثر يسيطر على الإسكلاثية الإسلامية » فأدحل بذلك صوفة 
تقليدية معدّلة ني علم الإميات عند أهل السنة › واستمرت هذه الصوفية سارية 
منذ ذلك الحين . كا أنه جعل »› ني الوقت ذاته » التصوف ذا صبغة علمية › 
فأعطى > أو بالأحرى دعم الإصطلاحات الآخحوذة عن أفلوطين . ويمكنتا أن 
ذصف صوفية الغزالي هله باا عام الإميات التصوي الإنساني المطهر من 
شوائبه الشيعية . وقبول هذه الصوفية المحدلة في مذهب أهل السنة في الإسلام 
قد أحذ جر اه ي القرن السادس المجري . 

ثم ظهر التصوف ني حلال القرن التالي في أسبانيا »> ولكنه وصل إلى هناك 
عن طريق أهل السنة » ولذلك نراه ختاف عن التصوف الأسيوي . ويبدو أن 
أول متصوف أسباني هو عحي الدين بن عرلي ( المتوفي سنة ۸۳۸ )» والذي 
طوف ني آسیا ٹم مات ي دمشق . وکان ابن عري من أتباع ابن حزم الذي 
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ثل مذهباً في الفقه أشد رجعية من مذهب ابن حنبل - وهذا ما ستراه فيما 
بعد . أما ني أسبانيا نفسها فكان أهم متصوف هو عبد التق بن سبعين ( المتوق 
سنة ۷ه )»ء والذي يظهر لتا موقفاً أسبانياً أ كر يرا للصوفي الذي جح 
إلى جانب ذلك الفلسفة ؛ إذ إن التصوف الأسباني كانتأمليابصورةأساسية . 
وكان شأن عبد الحتق هذا شأن الكثير من فلاسفة عصر الموحدين : إذ اتيع 
مذهب الظاهرية »> وهي فرقة أشد ما تكون رجعية بين أهلالسنةمن‌المتزمتين . 


وظهر ني القرن السابع أيضاً جلال الدين الرومي (المتوف عام۷۲٦ه)‏ 
والذي يكمل ني الحقيقة العصر الذهيي للتصوف . ورغم آنه کان فارسیاً › إلا 
أنه كان سنياً سلفياً . وكان من أهالي بلخ » ولكن والده أجبر على ترك تلك 
المدينة مهاجرآ إلى الغرب » إلى أن اسعقر به المطاف أخيرآً ني قونية حيث مات 
هناك . وتتامذ جلال الدين على يدي والده > وبعد وفاته رحل ي طلب المريد 
من العلم إلى حلب ودمشق حيث وقع تحت تأثير برهان الدين الترمذي الذي 
كان أحد تلاميذ والده › فأ كل تدرّبه ني تعلم العقائد الصوفية . وبعد مات 
أستاذه اتصل بشمس التبريز الذي كان »إلى جانب غرابة أطواره» تقيًصالاً » 
والذي كان ذا قوة روحية عظمى رغم كونه أمياً » فرك أثراً عظيما ي 
عصره محماسه الروحي ابحم > وبساطته الغريبة ني سلوكه وخلقه . وكان بعد 
وفاة شمس التبر يز أن بدأ جلال الدين نظم ديوانه الصوي العظيم : « الخنوي » 
الذي نال شهرة واحتراماً غير عاديين طياة فير ة الحكم الركي للبلاد الإسلامية. 
ولقد أسس جلال الدين - كها سبتى لنا أن ذكرنا- طريقة الدراويش الي 
تعرف بالطريقة الملوية » أو « الدراويش الراقصين » ها يسميهم الأوروبيون. 

وھکذا فإن مذاهب التصوف ا بذي النون وتنتهي لال الدين . ولا 
يفعل الكتتاب المتأحرون شيئ أ كر من ترداد تعاليم السلف بشكل ادي جديد؛ 
ويکفي لتبيان ذلك اخحتيار بضعة أمثلة تطبيقية . ففي القرن الثامن جد عبد الرزاق 
(المتوى سنة ١١٣۷ه)‏ وهو صوني كان مؤمنا بوحدة الوجودء فكتب رسال 
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دافع فيها عن تعاليم عي الدين بن عربي . كا دافع عن عقيدة حرية الإرادة 
على أساس أن النفس البشرية فيض من الله » فهي بذلك تشترك أي الصبخة 
الإهية . وهو يقول إن هذا العام هو خير العوالم المىكنة » واللحلافات في الأشياء 
موجودة » والعدالة هي في بول هذه الاختلافات ي مواضعها » ولن يبقى 
في النهاية أي شي ء موجوداً › إذ إن جميع الأشياء ستتحد ثانية بالله الذي هو 
الحقيقة الوحيدة . والناس ني رأيه ثلاث طوائف : الأولى تتكون من أهل 
الدنيا الذين يتركز اهتمامهم بأنفسهم ولا يبالون بأمر الدين . والثانية قوامها 
أهل العقل الذين يتوصلون إلى معرفة الله بصفاته وتجاياته الظاهرية . أما الطائفة 
الثالثة فهي رجال الروح الذين يدركون الله بالوجدان . 

وبالرغم من آن التصوف ني ذللك الحين قد تبوأً مكاناً معتبراً ني الحياة 
الإسلامية › إلا" أنه م يستمرٌ ني العيش دون مواجهة التحديات . وكان أكبر 
لحصومه الصلح الحنبلي ابن تيمية (المتوي سنة ۷۲۸ )»والذي مل الفقه 
الرجمي الشائح . ولقد رفض ابن تيمية كل اتباع e‏ الفقه › 
کا صرف کل أهمية تعلق بالإجماع باستفناء ما کان مپنیاً منه على اتفاق 
صحارة الي < هاجم إسكلائية الأشعري والغزالي . وعرّف صفات الله 
على الطريقة الي أرسى دعانمها إبن حزم . وكان المتصوف النصر المنبجي شهيراً 
في القاهر ة ني ذلك الحين ؛ فكتب إليه ابن تيمية رسالة يعتبر فيها عقيدة الاتحاد 
كفراً » وكان هذا سبباً في نشوء اللحصومة بين القوتين المتنافستين ي الإسلام 
وهما مذهب أهل السنة السلفيين والاصوف . ولقد عانى إبن تيمية من جراء 
هذه اللعصومة السجن والتعذيب . وقرب ناية حياته » أي لي سنة ١۷۲ه»›‏ 
أفنى بعدم جواز زيارة أضرحة الأولياء ممن فيهم لني أيضا - والتوسل 
إليهم ؛ ؛ فکان بذاك طليعة الإصلاح الوهاي الذي حدث ني القرن الثامن عشر 
اليلادي . ولقد وجدت عطوطات عدة Es‏ عل ا زفسه الذي كان › 
كا يظهر » تلميذا هذا المصلح › ما حمله على أن حرج جمیح نظریاته 


ثانية . 
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أما الشعراني القاهري ( المتوىسنة ۹۷۳ ه) فهو مثال للہتصوف السى ف 
القرون التأحرة . وكان من أتباع ابن عربي ني المعطوط العامة » ولكن دون 
الأنحذ بنظرية وحدة الوجود . وكتاباته حارط عجيب من التأملات الرفيعة 
واللرافات الوضيعة » وحياته كانت ملأى بالاتصال بالعن و الكائنات الأخرى 
غير المنظورة . وهو يقول إنه لا بمكن التوصل إلى الحق بعون العقل ٠‏ بل 
با مشاهدة الوجدانية ميل منخوغوع . آما الولي » في نظره › فهو الذي 
ينال هبة « الإلمام ۾ أو الإدراك المباشر للروحيات . ولكن تلك النعمة تختلف 
عن الوحي الذي ينزل على الأنبياء ؛ وعلى الولي الحضوع للوحي النبوي . 
وجميع الأولياء مخضعون بالضرورة للقطب ٠‏ إلا" أن القطب آدنى مترلة ٠ن‏ 
صحابة الني . ومهما تكن الطريقة الي يتبعها الدرويش فإنه يصل إلى الله . 
ولكن الشعراني نفسه كان يفضل طريقة انيد . وما اختلاف آراء المشرعين 
ني رأي الشعراني - إلا لمناسبة حاجات الناس . ولقد أسس الشعراني طريقة 
الدراويش تشكل فرعا الطريقة البدوية ( راجح ا سبق ) . ولکتاباته تأثیر هام 
في الإسلام في العصر الحديث » إذ إا تشكتّل منهجاً للذين يطالبون باصلاح 
صو جلرد . 


۱۷۷ الفكر العربي )١١(‏ 


الفصل الاس 
أسكائية اهل السنة 


إن تكوين إسكلائية سنية ضمن الدين الإسلامي كان نتيجة للتطور الذي 
سيطر على القرنين الرابع واللحامس للهجرة (العاشر والحادي عشر للميلاد ) . 
وهذه الإسكلائية » تر تبط على مستوبات ثلاثة » بثلاثة من القادة هم : الأشعري 
والباقلا ني والغرالي . وبالطيع > إن أهمية هذا التطور لا تقتصر على التاريخ 
الداخحلي للإسلام وتطور عام الإهيات فحسب » بل إن له تأثيره أيضاً عل 
انتقال الفكر العربي إلى البلاد المسيحية اللاتينية » وذلك من ناحيتين : )١(‏ 
التأثير المباشر » وهذا يتجسنّد في الغزالي الذي اعتبر كأحد كبار المفكرين 
العرب حين شرع اللاتين بدراسة شراح أرسطوء فنقل القديس توما الأكويي 
وغيره من الكتاب الإسكلائيين تعاليمه إلى اللاتينبة . ( ۲ ) التأثير غير المباشر › 
وسبب ذلك أن سم کبير من آثار ابن رشد يتعخذ طابح الرد على أتباع الغزالي 
وما كتابه « مهافت التهافت » مثلا إلا دحض لا جاء ثي كتاب الغزالي تافت 
الفلاسفة » .: وهكذا أصبح من المغروض معرفة شيء ما عن موقف وتعاليم 
الغزالي » والأسباب البي مهدت الطريتق أمامه لكتابة ما كتبه . 

لقد كان لا بد من حدوث حركة إسكلائية عند أهل السنة كهذه ؛ إذ إن 
الموقف في نماية القرن الثالث الهجرة كان سيا للغاية » فالمسلم السي كان شديد 


۱1۹ 


التمسك بسنة التي > ولذالك فقد رفض البدع كلياً . ولقد أجبر على اتخاذ هذا 
الموقف كردة فعل ضد تسليم أسلافه الفوري بتعاليم أفلاطون وأرسطوطاليس 
لاعتبارهم هنين محلمين ملهمين ؛ إذ إن الهوة الي تردى فيها المعتزلة 
أبانت أية نتائج حطرة لغاية بمكن أن تصدر عن الذين يقعون تحت التأثير 
الملليي ؛ وكلما ازدادت دراسة فلاسفة الإغريق دقة كاما از داد موقفهم الناتج 
عن ذلك هرطقةة وكفراً . ولقل ظل الفكر السي منعزلا عن المعتزلة والفلاسفة 
من جانب » وعن الشيعة والمتصوفة من جانب آحر »> حاصراً نفسه بدراسة 
تفسير القرآن والحديث والشرع الإسلامي لاني كان واقحا ثي بغداد تحت 
نفوذ ابن حتبل اارجمى . والقيقة أن القرن الثالث بأ كله كان قرنا حافلاً 
اا و من أهل السنة . ويرجع سبب ذلك إلى حد كبير 
جدآً إلى فشل الأمون ني عاولته فرض العقلانية على رعاياه . ولخبرنا الغزالي 
في « اعتّرافاته » ٠‏ أن بعض المسلمين المخاصين شعروا أن من الواجب رفض 
جمیع العلو م العقلية باعتبارها اتجاهات خطرة ؛ وهكذا فقد اطرحوا النظريات 
العلمية لكسوف الش.س وخسوف القمر › واعتبروا كل نظر عقلي حراماً » 
لأنه يؤدي إلى الابتداع > سواء ني العقيدة أم ني العمل . وكان من المناي 
للمذهب السلفي استعمال طرائق الفلسفة الاغريقية للتدليل على صحة العقيدة 
المترّلة »> لأن ذلك مناقض ها › إذ إن كلا من طرائق الفلسفة اليونانية والتدليل 
على صحة العقيدة الموسحى بها بدعة بالنسبة للمفهوم التقليدي للدين . ولم يكن 
يعرف أي شيء من الأمور الروحية باستئناء ما هو مذ كور فعلا“ في القرآن 
والحديث ؛ ولا بمكن استنباط شيء من هذين باستعمال الحجة »> لأن المنطق 
نفسه بدعة إغريقية » أو »على الأقل › إنه بدعة ي جال استخدامه ي الإلميات . 
ولم يکن يعرف آي شيء باستفناء ما هو مذ كور ني النص القرآني ؛ وكل تأويل 
هذا النص كان غير شرعي في نظرهم . وهكذا ری کیف اکتفی أحمد بن 


١ (‏ ) المقصود بالا عتر افات كثابه « المنقذ من الضلال والموصل إلى ذي العزة وابملال » 
(المرجم) 
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حنبلل ي رده على رجال انون ي مناظر مم لياه بذكر آيات من القرآن أو 
الحديث » ورفض استتتاج أية نتائج من هذه الآيات » كا آنه رفض كل 
النتائج الي تترتب عليها » مكتفياً بالصمت حين كانت تقدم اليه الحجج 
العقلية » معتر ضا على ذلك بأن تحقيقاً علمياً كهذا إنما هو بدعة بالنسية للاعتقاد 
الف 


یکن هذا الموقف ليرضي الذين ورثوا ولو جزعاً ضثيلا من الراث 
اليوناني» بل إنه أصبح ني النهاية لا يطاق مطاةا ؛ إذ إن الكائن العضوي الذي 
لا يستطيع أن يكيف نفسه بالنسبة لمحيطه حكوم عليه بالفناء . وكان للدولة 
الإسلامية من الحيوية ما يكفيها أن تواجه الظروف الحديدة ا مر تبة عن توسعها 
حو سوريا وفارس . وكان الوقت آنئذ قد أزف لأن يكيف الفقه الإسلامي 
نفسه لمواجهة الفكر الءديد الذي كان يغزوه . وكا سبق أن رأينا من قبل » 
كان الفيلسوفان الكندي والفارايي مسلمين متمسكين بأهداب الإسلام » وم 
يكن يساورهما أي شلك ني أن أعانُهما ستؤدي إلى نتائج إلمحادية ؛ وكان هذا 
شأن المعتزاة الأوائل دون شك . ولكن النتائج جاءت مبررة لوقف أهل السنة 
المشكلك في « الكلام » . وقرب نماية القرن الثالث بدت تظهر غاولة [جاد 
کلام عند أهل السنة على أيدي المعتزلة الذين كانت منهم جماعة أ كر غافظة؛ 
فأرادت العودة إلى نقطة انطلاق سنية › وذلك لاستعمال الكلام ني عاسم 
الإلميات من أجل الدفاع عن العقائد السلفية الحقة ضد النتائج الالحادية الي 
كانت شائعة في ذلك الحين . وإذا نحن استعملنا اصطلاح « كلام» ‏ کا 
استعمل بحد ذلك الزمن بفترة وجيزة - فعا نحي به علم الإفيات الفلسفي 
عند أهل السنة » أي العلم الذي استخدمت فيه طرائق الفلسفة › ولكنه استقى 
مادته الأولية من الوحي . وعلى هذا فهو شبيه جداً باللاهوت الأسكلاي في 
المسيحية اللاتينية . 
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ولقد كنا قد ذكرنا الأشعري ٠‏ كش للمرحلة الأولى من هذه الحركة . 
إلا" أن هذه الح ركة بمكن أن تتمشل بالماتريدي "' في سمرقند > والطحاوي “ 
ئي مصر . ومن بين هۇلاء احتار التسيان الطحاوي ليجرجر أذياله عايه . وظل 
الأشاعر ة والماتريديون زه نا طويلا يشكلون مدرستين متنافستين في الكلام . ولا 
يزال يوجد بعض الأتباع للمذهب الاتريدي بين المسلمين الأتراك . آه) 
المذهب الأشعري فيتمتع بأوسع نفوذ . ويعدد العلماء ثلاث عشرة نقطة اختلاف 
بين المدرستين » وكلها ذات أهمية نظرية خالصة . 

ولد الأشعري ني البصرة عام ۲٠١‏ للهجرة » وقيل ۲۷١‏ ؛ وتوف في بغداد 
ستة ۰ أو ۰ . وکال معتز ليا ي اول مره > ولکنه أعلن تي أحد آيام 
ابلعمع من عام ٠٠١‏ تبرؤه من نلك الفرقة »> متخذا لنفسه موقفاً سنياً محددآً > 
قاثلا” من على منبر ٠‏ المسجد الحامح في البصرة : «من عرقي فقد عرقي › 
وآن الله لا تراه الأبصار » وأن أفعال الشر أنا أفعلها » وأا تائب مقلع » تقد 
لار د على المعتزلة ¢ حرج لفضاحهم ومعایبهم ۲(“ 2 ومن هنا ندراغ أن الآراء 
الي بمكن اعتباره) آنا حاصة بااحتزلة هي ( ١‏ ) خاق القرآن . ( ۲ ) إنكار 
إمكانية رة الله ( ۳ ) حرية الإرادة ۴ 

)١(‏ الآشعري : هو آپو الحسن علي بن اساعیل . يقول طاش كبري زاده في مفتاح السعادة 
إنه ولد سنة ۰٣۲ه.‏ وماٿ پين ۰ و٠۳۳‏ » والأقرب آنه مات سنة ۳۲۲ . رد على الملسدة 
والمعتزلة والشيعة والهمية والحوارج والمجسمة وابن الراوندي . وله من الكتب ٠ه‏ مصنفاً » 
ويعضهم يقول مائتين » وبعضهم ثلاتمائة , ( المترجم) 

( ۲ ) الاثريدي : هو أبو متصور محمد بن محمد بن محمود الماتريدي السمرقندي » .كلم > 
أصولي » توي بسمرقند سنة ۳۴۳۴۳ ه, ٩44‏ م. من تصانيفه : تأويلات أهل السنة » بيان وهم 
المعتزلة > تأويلات القرآن » ومأحد الشرائم في أصول الفقه . (الترجم) 

( ۴ ) الطحاوي: احمد ين محمد الأزدي »ا للجري ٠‏ الطحاوي ( نسبة إلى قرية طحا بصعيد 
مصر ) توي سنة ۳۲۱ ه. 4۳۳م . من تصائيفه : أحكام القرآن » الاختلاف بين الفقهاء » 
المختصر في الفقه » المحاضر والسجلات » والتاريخ الكبير ( امرجم ) 

( + ) ني وفيات الأعيان طبعة النهضة المصرية : « رقي كرسي ..» . (الار جم) 

٠ (‏ ) نفس المصدر » ص 44۷ . 
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وي الفترة الي تلت هذا التغيّر كتب الأشعري كتاباً رد" فيه على المعتزلة › 
وهو بعنوان : « كتاب الشرح والتفصيل » . كا كتب كتباً أخرى ني الدين 
سماها : «اللمع » و « الموجز » و «إيضاح البرهان » و « التبيين » . وتكمن 
أهمية الأشعري على كل حال ي تأسيسه مدرسة لاإسكلائية السنية سارت في 
تطورها فيما بعد نحو الكمال على يد ااباقلاني » وانتشرت بالتدريج في جميع 
آاء العام الإسلامي ؛ وذلك رغم معارضتها من ناحية للفلاسفة الذين رأوا 
ني تعاليمها عر ضا للتعاليم السلفية الي تحد وتقيّد »ذهب أرسطو » ومعارضتها 
من ناحية أخحرى لأهل السنة الأكير رجعية من الذن رفضوا استعمال 
الوسائل الفلسفية في تفسير الموضوعات التعاقة بعام الإهيات . ولقد أصبح 
يعرف هذا الاستعمال للفاسفة في تفسير الدين والدفاع عنه باسم « الكلام » › 
والذين استعملوه عرفوا « بالمتكلمين » . 

ويبدو فعا“ أن الأشاعرة ني تناوهم المسائل القديعة المتعلقة بعلم الإميات 
الإسلامية > کقدم القرآن وحرية الإرادة وغير ذلك > قد جاعوا بعبارات 
معقولة في مذهبهم تشفي غليل المطالب الرئيسية لأهل السنة 

)١(‏ فمن جهة القرآن › قالوا إنه قديم ي الله > ولكن التعبير عنه بالكلمات 
والحروف قد خحلق ني حدود الزمان . وهذا لا يعي بالطبع أن التعبير عنه 
يعود إلى الني الذي تنرّل عليه القرآن وحيا » وإنما إلى الله . وهكذا أكدوا 
فكرة الوحي باللفظ »› ولكن ني أضيق صورها . ولم ياك خلق القرآن وليد 
اللحظة الى أوسحى فيها الله به إلى نبيلّه » ولكنه نحاتق في أعماق الز مان السحيق › 
وذللك حين تلاه الله على الملاثكة واللا الأعلى » ثم تزل به جبريل فيما بعد إلى 
الني محمد . واعتقاد آهل الستة هذا - وهو الشائع الآن - قد أوجد الفرصة 
للجدل بالنسبة للمسيحيين والعقليين المحدثين من الذين ركزوا انتباههم على 
استخمال كلمات خاصة جاءت إلى العربية من السريانية والفارسية واليونانية › 
وظهرت ني القرآن . وهم یتساءلون : کیف مکن تبریر وجود كامات تعکس 
ثر اللغات الأجنبية ي اللغة العربية ني القرن السايع الميلادي في نص خلقى في 
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ال > أي قبل خلق العالم كا يؤكدون عادة ؟ أما لون 
المدافعون عن قدم القرآن » والذين يرون داتعا ي العربية اللحالصة للنص الةرآني 
دليلا“ على أصله السماوي › فإلهم يعتبرون هذا الأمر صعباً للغاية . وأما الرأي 
القائل بأن القرآن قدبم ني جوهره » وأنه أوحي بجوهره إلى التي » وترك له 
شأن التعبير عنه بكلماته اللحاصة » فمرفوض عند أهل السنة . ويحب أن نلاحظ 
أيضاً أن تعاليم الأشاعرة تتحاشى بحث مشكاة قديعة كي لا تجيب عليها . 
وهذه المشكلة هى : إذا کان جوھر القرآن هو حكمة الله » وکان مساویاً اه في 
القدم » رغم کونه فیضاًمنه » اوجد شي ء غير الله › آلا وهو حکمته » موجود 
محه منذ الأزل . وهذا الحال بمكن أن يشبته بالتالي بالأقانيم الثلاثة ني المسيحية 
وهو ما لا بمكن أن يتوافق مح وحدة الله المطلقة . 

۲) هذه المشكلة تؤدي بنا إلى بحث صفات الله عموماً . فالأشاعرة في 
مناقشة هذه القضية يقفون مع المدرسة التقليدية ضد الفلاسفة . ومن بين 
مقولات أرسطو العشرة بعتبرون اثنتين على أنہما حقيقتان موضوعيتان › 
وهما : الوجود ك«ء » والكيف رإاناهدي . آما الثماني الأخحر فليست أكار 
من جرد اعتبارات نسبية ذاتية توجد ني ذهن الناظر » وليس هما أي وجود 
مو ضوعي . فالټه له صفغات بالطبع لا تقل عن العشرين ثي الح » ومن بين 
هذه الصفات : «المخالفة » » أي صفة التفرد ي الاتصاف › محيث تغدو 
الصفات الي يوصف با الله من نوع الي لاأيوصف با إلاالله . ولو حدث 
العكس وأمكن تطبيق هذه الأوصاف على المخاوقات لكان ها مى تلف 
تماما حين يوصف بها الله . والصفات بمذا المفهوم لا ءكن أن تطبق على أي 
من الكائنات المخلوقة . وهكذا إذا قلنا إن لله قدرة وحكمة إنما نعي أنه القادر 
على كل شيء والعليم بكل شيء بطريقة لا مك أن تعزى لأي من الناس . 
وجري هذا في الاستعمال العادي بحيث أنه لا بمكن أن تعزى أية صفة لله ما م 
تكن مذ كورة ي القرآن ومستعملة فيه ذاك الإستعمال . فإذا حدث هذا أمكن 
استعماا »> على أن يقهم أن نما معى بختلف عن الكلمة العادية الي تستعمل 
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للبشر . ولا نختلف صفات الله عن صفات البشر ثي الدرجة فحسب . ولا 
تختلف ني طبيعتها بالإجمال أيضاً . ويلاحظ أبضا أن الله « قانم بنفسه » آي 
أنه مستقل" عن كل ما عداه . وعليه » قإن معرفة الله لا تعتمد في وجودها أو 
طبيعتها على الشيء المعروف . 

(۳) أما بالتسبة لحرية الإرادة فإن الله مخلتق القوة في الإنسان وعلق فيه 
الاختيار أيضاً ؛ ثم بخلق بعد ذلك الفعل المناسب لتلك القوة وذاك الاختيار . 
ودكذا يكون فعل البشر «مكتسباً» . 

أما ساس المقولات فهو الوجود › وإليه تضاف المحمولات الأخرى . 
ولیس آي من هذه الأخری بنفصل أو قائم بذاته 8٥‏ ۲۲۲ » بل ولا يكن 
وجود أي منها إلا ني الحوهر . ومن المسلم به أن هذه الصفات توجد ي 
الذات » ولكنها متعلقة بها › تآتي إلى عالم الوجود بوجودها وترحل عنه 
برحيلها . ولذللك فإن العام مكون من جواهر لها العقل كيفيات لا وجود 
ها في هذه ابحواهر › ونما هي.موجودة ي العقل . ويناقش الأشعري نظرية 
أرسطو القائلة بأن المادة تقب الصورة فيقول : إن فكرة قبول المادة ر( الهيولى ) 
لاصورة هي ذاتية في العقل »› فإذا انفصلت كل الكيفيات عن ال لحوهر انقطع 
وجود ابلحوهر › ولذاك فإن الحوهر ليس بداتم وإنما هو متغير . وهذا الرأي 
يعارض المذهب الأرسطوطاليسي في قدم الادة . 

وأما ما ادرکه من مواد فليس سوی مجموع جواهر فرد ووو تانی إلى 
عام الوجود من العدم انمد ثم تعود إليه ثانية . فمثلا »> عندما يتحرك 
رجل من مكان إلى حر تنقطع ابممواهر الفرد عن الوجود في المكان الأول 
وتوجد مجموعة أحرى من الحواهر الفرد المماثلة في اكان الثاني . وهكذا 
تتضمن ال ركة سلسلة من الفساد والكون . 

أما عة هذه التغيّرات فهو الله الذي هو الحقيقة الوحيدة الدائمة والمطلقة . 
وليس نة أية علة ثانوية »> كا أنه لا يوجد أي قوانين للطبيعة . وقي كل حالة 
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يثر. الله مباشرة على كل جوهر فرد : فالنار ٠ثلا‏ لا تحر » ولكن اللہ 
حل كائناً برقا حينما تلامس النار ابمحسد » أما الاحاراق فيتسبب عنه تعالى 
مباشرة . وكذلك الال بالنسبة لحرية الإرادة > فمثلا : جين يكتب الإنسان 
بمنحه الله إزادة الكتابة »> كما يسبب الحركة الظاهرة للقلم واليل » ر 
بصورة مباشرة أيضاً الكتابة الي تبدو أنها خارجة عن القلم . 

أما الوجود فهو عين الشيء : والغريب أن يقول الأشعري وأتباعه بهذا » 
إذ إن الآنحرين يرون أن الوجود « حال » ضرورية للجوهر ؛ أما عند 
الأشعري فالو جود هو الموهر . وهکدا فن الله موجود » ووجوده عين 
ذاته . 

إن مذهباً كهذا بتضمن صعوبات أخلاقية › إذ يبدو آنه لا بعکن أن يكون 
مة تكليف إن .م يكن يوجد علاقة بين الفعل والمفعول . وجيب الأشعري على 
ذللك قاثلا" أن هناك وحدة ني إرادة الله » بحيث أن العاة والمعلول ليسا منعز لين 
وكأنہما جودري فرد » ولكن كل شيء ينصرف بقتضى الإرادة الإهية . 
وھذا اواب › على کل حال › لا یعتبر کافیاً إلا بالکاد . 

وهذا.المذهب يشكل غاولة لعالحة الصعوبات .الى نجمت عن الفلسفة . . 
إلا" أن الأشعري يفضبّل أن لا تنشاً هذه الصعوبات أبداً > لذلك تراه ثا على 
عدم محث أسرار الفلسفة مح العامة . ولسوف نرى هذه النتيجة نفسها عند 
الفلاسفة المغربيين » ولكن على أساس عغتلف ؛ الم کانوا بعتبرون أن 
أسرار الفلسفة تشتمل على الحقيقة العليا الي لم ينضج العامة لتقبلها . ولذلك 
يجب عدم محث هله الأسرار علانية » لأن الناس ليسوا بقادرين على فهمها . 
ولكن يبدو أن الأشعري يعتبر هذه الأسرار على آنا ليست تثقيفية » إذ إنها 
تعرض مسائل ذات أ همية ضثيلة إذا ما قيست بحقإئق الوحي العظمى . 

واقد ا الباقلاني ر المتوق عام ۳٠٤ھ‏ )مهب الأشعرئ‌هذا الذي و صفناه؛ 
إل" أنه ۾ يعم إلا“ بعد أن قيض الله له الغزالي لينشره في المشرق »› وابن 
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ثومرت ي المغرب . 

وكان الاتريدي السرقندي معاصراً للأشعري . وقد توصل إلى نتائج 
شبيهة جداً بنتاتجه . ولكن مما تفرد به الاتريدي مكنا أن نذكر )١(‏ صفة 
« الحلتق » الي قال إمما صفة الله منذ الأزل » ولكن هذه الصفة متميزة عن 
الخلرفة.: 

(۲) إن للعباد قدراً من الاختيار في الأفعال » وهم بجزون على الأعمال 
النانجة عن اخحتيارهم ولا تم الأعمال الصالحة إلا برض الله ؛ أما الأعمال 
السيثة فلاتم دوماً برضاه تعالى . 

(۴) القدرة على القيام بالفعل تتناسب مع الإرادة والفحل » بحيث أن 
المخلوق لا جد نفسه جبرآ أن يقوم بفعل ليس في حدود طاقته . 

والماتريدي يوافق الأشعري ني قوله إن الله لق العام وكل ما فيه من العدم» 
وهو مكون من الحواهر والأعراض » وأن ابمحواهر قانمة بذانها »> وهي إما 
مركبة » كالأجسام » أو غير مركبة › كاب حواهر الي لا تقسم . أما الأعراضس 
فلا تتمتع بوجود منفصل › وإنما تعتما. في و جودها على الأجسام أو الحواهر. 
آما الله فليس جوهرآً » أو عرضا › أو جسما » أو شيا مصنوعاً أو عصوراً 
او معدوداً أو عحدوداً أو مرکا ¢ ولا يکن وصفه بالاهة أو الكيفية ¢ کیا آنه 
لیس موجوداً ي الزمان والمكان ولا شيء يشبهه أو بو جد حارج علمه أو 
قدرته . وله صفات قانمة منذ الأزل بذاته » ولكنها ليست إياه › ولا هو 
إياها . 

ولقد كان على الأشاعرة أن يواجهوا المعارضة الشديدة » بل وحى 
الاضطهاد » ردحا من الزمن . وکان علیهم أن یئنظروا حى منتصف القرن 
الاس ليعترف بم على نهم مسلمون ومن أهل السنة . ولقد نحق النصر هم 
ي عام ٤٥۹‏ للهجرة » وذللك حين أسس نظام الللك › وزير ألب أرسلان › 
امسر سة النظامية في بغداد كعهد ديي ي بغداد لتدريس المذمب الأشعري . 
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ومح ذلك فقد ظل الحنابلة بثیر ون حركات الشغب بين حين وآخحر » ويتظاهرونڻ 
ضد. من كانوا يعتبر وهم مفكرين أحراراً . ولكن السلطة قمعت هذه الحركات 
جميعاً. وني عام «١٠١‏ حضر اللليفة “١‏ نفسه عحاضرات الأشاعرة . وكان 
المعتزلة ني ذلك الحين جرد بقايا » أما كعلماء ذهب ني الإميات كبير فقد 
سقطوا تي أعين أدلل السنة لما احق بهم من سوء السمعة ؛ هذا بالإضافة إلى 
كره الفلاسفة هم على اعتبار آم پعيپون مذهب آأرسطو باتباعهم له . وکان 
المتعلمون تي ذلك المحين فئات ثلاث : أولاها أهل السنة الذين تأثروا بالأشعري 
والماتريدي . وانيتهما أولثك الذين اتتبعوا عقائد الفلاسفة. أما الفثة الثالثة 
فكانت مكونة من الذين رفضوا الفلسفة برمتها »> وحصروا همهم ي القران 
والحديث والشرع الإسلامي ؛ وهلاء لا يمكن إقصاؤهم عن فثات المتحلمين 
رغم أن دراسانہم قد سارت في سبل ضيقة للغاية . 


أما النصر النهائي للمذهب الأشعري فقد تحقق على يد الغزالي (المتوق عام 
٠٥‏ م). ولد الغزالي ف طوس عام (ION Jato’‏ وحلفه أبوه طف“ 
ومات » فتتلمذ على يد صديق له صوي › ثم التحق بمدرسة نيسابور . ولا 
تدم ي دراسته قطع صالته بالأثر الصوني وأصبح أشعرياً وي عام 4۸٤‏ 
عسيّن الغزالي رئيس للمدرسة النظامية في بغداد. ثم بدا بقع بعدها فريسة القلق 
الروحي » حى أدّى به الأمر إلى الاستقالة من منصبه تي عام 4۸۸ والسفر 
ال سور ا خت امضی بضح سنين في الدرس والعبادة . وي عام ٤4٩‏ عاد 
إلى العمل الفعلي ني المدرسة النظامية ني نيسابور » حيث أصبح إماء لمذهب 
أشعري معدل التصوف فيه أثر قوي » وهو ما بمكن اعتباره التطوّر النهاني 
احلم الإلميات الإسلامي عند أهل السنة . 

ويتبع الغزالي الأشعحري ي قوله إن النظرية الفلسفية لا بعكن أن تكون الأساس 


)١(‏ هو اللحليقة المسترشد ابق العليفة المسعظهر الذي تولى الللافة بین عامي ۰۱۲ و 0۲۹د 
(PII 91۱A)‏ . ( امرجم ) 
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للفكر الديى - معارضاً بذلك موقف الفلاسفة -إذ لا يمكن الوصول إلى 
اللقائق الأولية الأساسية إلا عن طريق الوسي . وليست الفلسفة كفوعا للوحي 
أو نظيرة له » ونما هي لا تزيد عن كوا استعمالا“ حصيغا للعقل وتفكيراً 
منظماً بمكن أن يستخدمه المرء في الدين أو ني أي موضوع انحر ۽ وهي ٤ ٤‏ 
أحسن حالاما » تعصم من التر دي في اللحطأً أثناء الاستنباط والاستدلال اللذين 
بعكن تحصيل مادتيهما - فيما بخص" الدين عن طريق الوحي . وعلى عكس 
هذا يبدو الغزالي أيضاً كناقل لتعاليم القشبري » وهذا ما جعل تصوف أهل 
السنة يدنحل ي صلب المذهب الإسلامي السلفي . آما الوحي فيتحقق فعلا في 
القرآن والحديث » وقبولنا ما أوسحي به فيهما كاف . أما حقيقة الوحي النهائية 
فيمكن اختبارها والتدليل على صحتها عن طريق التجربة الفردية فقط . ولا 
بمكن أن يتأتّى هذا للناس إلا عن طريق الوجد الذي يصبح به المرء «عارفاً» » 
إذ يتلقی اليقين والعلم باتصاله المباشر بالله . ونحختلف نفس الإنسان عن كل 
ما عداها من المخاوقات » فهي بجوهرها روحانية› ولذلك فهي خحارج. المقولات 
اي بعكن أن تطبن فقط على الأشياء المادية . ولقد نفخ الله الروح ي الإنسان 
(القرآن ۱۵ : ۲۹ و۳۸ : ۷۲) “١‏ » وهذا شبيه بالطريقة الي ترسل الشمس 
أشعتها بها » فتبعث الدفء ني الأشياء الي تقع أشعتها عليها » فالنفس › الي 
ليس ها بعد" أو صورة أو موضع › تضبط الجسم بنفس الطريقة الي يضبط 
با الله العالمء بحيث يغدو الحسمعالا متناهيا في الصغر تتمثل فيه أحوال العام 
الأكبر . والعنصر الأساسي ذه النفس ليس العقل الذي متم باهيكل الحجسمي»› 
وإنما هو الإرادة . وهذا مطابق لا يعرف به الله منذ الأزل من آنه ليس فكراً 
أو عقلا“ » وإنما هو الإرادة الي كانت علة اللحلق . وهکذا لا بمکن اعتبار 


)١(‏ سورة الحجر » الآية ۲١‏ : «وإذ قال ربك إني خالق بشرآ من صلصال من حا 
مسون » » وسورة ص » الاية ۷۲ : فاذا سويته ونفخت فيه من روحي فقعوا له ساجدین .٩‏ 
والاية الأولى كما هو باد-ليس فيها ما يشير إلى نفخ الروح ني الإنسان ؛ ولو استشهد المؤلف 
بالآية ٩‏ من سورة السجدة - الي تقول : « ثم سواه ونفخ فيه من روحه وجعل لكم السمع والابصار 
والأفئدة » قليلا ما تشكرون » - لكان خير فعل . ( الم جم) 
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الله على أنه الروح التي بها بحيى العام - وهذا رأي القائلين بوحدة الوجود 
ونما هو الإزادة الي تقف حارج العام » واي أرادته أن يكون فكان . 

أما هدف هذه الأعحاث الإهمية الإسكلائية فهو المحافظة على نقاء العقيدة 
السلفية من البدع الإلحادية ؛ « فأنشأً الله طائفة المتكلمين » وحرك دواعیهم 
لتصر 3 السنة بكلام مرتب » يكشف عن تابيسات أهل البدعة المحدثة » على 
حلاف السنة الأثورة : فمنه نشا علم الكلام وأهله » (المنقذ من الضلال › 
طبعة جمیل صلیبا وکامل عاد الحامسة > ص ٦‏ 1۷ ) . أا ارتل فکان 
کافراً بستعمل حججاً کان عليه أن لا پستعملها . ولکنه رغم أحطائه » فإن 
تعالیمھ > کا عرضھا الفارای وابن سینا › تشکّل مذھباً فکریا قریباً جداً من 
الإسلام السلفي ( نفس المصدر) . وحب عدم تشجيع الئاس على قراءة 
الفلسفة » وذلك بسبب. الصعوبات الي لا بمكن تحاشيها > والأخطاء اللحطيرة 
الي تتضمنها كتب أرسطو وشراحه من العرب ( نفس المصدر ) . 

وهناك ثلاثة عوالم أو آجرام للوجود » وهي : 

١ (‏ ) - «عالم املك » > والوجود فيه ظاهر الحواس ؛ ويعرف هذا العام 
بالإدر اك . وهذا في حال من التخير مستمر . 

( ۲ )-«عالم الملكوت » »وهو العام الأزلي الذي لا يتخير » وفيه تتمثل 
الحتقائتق الناشثة بارادة الله . وما عالم الإدراك ( عام المللك ) سوى انعكاس له . 

( ۴ ) س «عالم الحبروت » أو الحالة المتوسطة » وهو يمت أصلا إلى عام 
الحقيتقة » ولكنه يبدو ظاهرياً في عالم الإدراك : والنفس الإنسانية توجد في 
الحالة المتوسطة هذه الي تنتسب 'بدورها إلى عالم. الحقيقة . ورغم علاقتها 
الظاهرية بعالم الإدراك الذي لا تمت إليه بصلة › إلا أنه لا بد" ها من أن تحود 
إلى عام الحقيقة . وما القلم واللوح وغير ذللت ما هو مذ کور ني القرآن فلیست 
نجرد مجازات › وإنما هي من عالم الحقيةة ؛ ولذالك فهي أشياء تلف عا 
نعاينه في عالم الإدراك هذا . وهذه العوالم ء أو الأجرام » الثلاثة غير منقصاة 
تي الزمان أو المكان. > والأحرى بنا أن نعتبر ها أنماطا من الوجود . 
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أا نظريات علماء الفلك فيما بختص بحركات الأجرام السماوية فمقبولة 
عند الغزالي - إذ إنه كان متمسكا بنظام بطايءوس - ولكن هذه النظريات 
تتناول في نظره العام الأدنى فقط » أي عالم الحس . ووراء هذه الطبيعة 
كلها يوجد الله الذي هو فوق عالم الحقيقة ؛ وهذا العالم الأعلى لا يمكن أن يصل 
إليه العقل أو الذهن اللذان تعتمد عمليانهما على الأدلة الواردة من إالإدراك 
ا لمحي . ولكي يصل الإنسان إلى عام الحقيقة لا بد له أن يرتفع بقوة روحية 
« يبصر با الغيب › وما سيكون ني المستقبل » وأموراً أخرى العقل معزول 
عنها كعزل قوة التمييز عن إدراك المعقولات › وكعزل قوة الحس عن مدركات 
التمييز » ( المنقذ من الضلال » طبعة جميل صلبيا وكامل عياد الحامسة » ص 
١‏ ) . أما الإمام فمعناه كشف الحقائق للإنبياء أو الأولياء . ولا تعرف 
هذه الحقائق إلا" بكشف من هذا النوع أو بالتجربة الوجدانية الفردية الي بها 
ترتفع النفس إلى عام الحقيقة . وليست حقائق القرآن وحدها هي الي 
تتكشف بہذه التجربة» بل إن أفكار اللير والشر جميعا تكشف مها أيضا . 
ولا بمكن الو صول إلى هذا باستعمال العقل وحده ؛ وهذا رأي المقصود منه 
الرد“ على دعوى العتزلة بن الاختلافات الاخلاقية بمكن أن تدرك بالعقل . 
ولقد توصل الفلاسفة أيضاً إلى حقائق عن طريق الكشف » كا أن الطب 
والفلك مبنيان بشكل أساسي » على كشف من هذا التوع (المصدر نفسه) . 

وهکذا يژکد الغزالي - حلافاً لابن رشد - و جود حدس سی من العقل 
supra . rat‏ بمكن الوصول إليه بالة من الوجد »> حيث تسمو 
النفس عن عالم الظل والانعكاس إلى عام الحقائق . وهذا تصوف محض . 
وبذاك أدخل الغزالي عنصرآً صوفياً في مذهب أهل السنة » كا فرض › ي 
الوقت ذاته » الشكل العلمى على التصوف ء موافقاً فيه على الإصطلاحات 
الأفلاطونية.ويجمل ماكدونالد عمل الغز الي ني أقسام أربعة هي : ( ١‏ ) إنشاؤه 
تصوفاً عند أهل السنة . ( ۲ ) اشاعته استعمال الفلسفة . (۳) جعله الفلسفة 
ئي مركز ثانوي بعد علم الإميات ( ٠‏ ) إعادته عنصر اللحوف من الله إلى 
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الصدور بعد أذ كان الناس وخاصة المتعلمين منهم قد بدأوا يلون إلى 
نبذ هذا العتصر . ومنذ ذللك الحين أصبحت كلمة «الكلام » تطلق على الفاسفة 
الحاصة المحدة ليستخدمها علماء الإهيات . 

و أهم الآثار الي خحلتمها لنا الغرالي « إحياء علوم الدين » الذي ترامى إلى 
علمنا أن هن8 .1 يعد ترجمة له > و« معيار العلم » الذي هو رسالة في 
المنطق . آما عند المةأحرين فالغزالي معروف من خلال اعبرافاته (المنقذ من 
الضلال ) » وهي سيرته الذاتية الي كتبها بنفسه وعرض فيها حياته الروحية 
وتطورها . وهذه الاعترافات بمكن أن توضع بجدارة بجائب اعترافات القديس 
أوغسطين . 

والغزالي يكمل تطور علم الإلميات عند أهل السنة > إذ إنه > منذ ذلك 
الحين » لم يعد يظهر ي هذا العلم أية أصالة » بل إنه أبان »> ني معظمه »› 
علائم الاضمحلال . وقد نلقى هنا وهناك بعض النهضات الصوفية . والقيقة 
أن التصوف هو وجه الإسلام الوحيد الذي نجا من الرجعية المتصابة الي خنقت 
بيدها الحديدية الحياة والفكر الإسلاميين عموما . ولقد ظل" »ذهب الغزالي 
سادا في اليمن على يد أجيال من المتصوفين ؛ إلا" أن التصوف كان يفضل 
غالبا الطر ق الأقل اتصالا عذهب أهل السنة . وءقابل هذه اللعركات الصوفية 
تری من حبن لاحر حركات ذات طابع رجعي ظاهر » كالوهابية الي 
عارضت تعالیم الغزالي حين كانت هذه معترفاً بها عموما في مكة . ولقد 
تبع السنوسي الوهابيين ني ذلك . 

ولا بد لنا هنا أن نذ كر السيد المرتضی (المتوش عام ۸٠۲۰١‏ ۱۷۸۸م ) 
وهو من أهالي زبيد ني نامة » إذ كتب شرح لكتاب الغزالي « احياء عاوم 
الدين » ء عيبا بذلك دراسة هذا العام الإسكلائي العظييم . ولم تحدم ابحماعة 
الإسلامية منذ ذلك الحين دارسين جدداً للغزالي » إذ إن الكثرين يعتبرون 
أن تلك المدرسة تشتمل على خير ما بمكن أن يتوقعه الإسلام ثي العصر 
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الفصل التاسع 


بدأ الحكم الإسلامي ني شمال أفريقيا إلى الغرب من وادي النيل في ظروف 
مختلفة كثيراً عن تلك الي كانت سائدة في مصر وسوريا ؛ إذ وجد العرب 
هذه الأرض متلها البر بر أو الليبيون » وهم من نفس العرق الذي كان -منذ 
زمن الفراعنة - يشكل نحطراً داماً على مصر ٬والذي‏ کان بعتبر مشكلة بالغة 
الأهمية للفينيقيين والإغريق و الر ومانوالقوط علىشواطىعءالبحر الأبيض المتوسط . 
ولقد استمر هؤلاء البربر يعيشون بضعة لاف من السنين في نفس الظروف 
الحضارية الي خرجوا بها من العصر الحجري › فقد کانوا رجالا صحراویین 
أشداء كالعرب قبل الإسلام . أما لغتهم فليست سامية » إلا" أن قيها قرابة 
السامية واضحة جداً . ورغم أن التلاقح بين اللغات غالبا ما يكون مختلفاً 
تماما عن الأصل العرتي › إلا أنه من المحتمل أن يكون في هذه الحالة نمة شبه . 
وير تفسبر هذه القرابة هو اقتراضنا أن السامية والبر بربة قد اشتقتا من عرق 
واحد كان ينتشر ني العصر الحجري على طول امتداد الساحل الجنوي للبحر 
الأبيض المتوسط وحنى شبه اب حزيرة العربية تي الداحل . ولكن › لسبب ما » 
رعا يكون التطور الحضاري المبكتر ني وادي اليل › عزل المحناح الشرث عن 
باقي المنطقة ؛ وتطورت ني هذا الزء المعزول مميزاته اللناصة الي نصفها بآم 
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سامية . ولم فرك اللحاليات المتعاقبة من الإغريق والفينيقيين والرومان والقوط 
أي ثر دام تي السكان البربر أو ثي لغتهم أو ثقافتهم . ولقد كانت البلاد عشية 
الفتح العرني تحت حكم الأمبراطورية ابيز نطية إسمياً » فكان على العرب أن 
يواجهوا ابحيش الإغريقي . ولكن هذا م يكن ليشكل عقبة كأداء ي وجههم» 
إذ سرعان ما وجد الفاحون أنفسهم وجهاً لوجه مح القبائل البربرية . 

جاء الفتح الإسلامي لشمال أفريقيا بعد فتح مصر مباشرة » إل" أن اللحلافات 
الدانحلية ي الحماعة الإسلامية قد حالت بيتها وبين الفتح المنظم . ولا مكنا 
أن نعتبر العرب بام بدأوا الفتح المنظم ذه البلاد واستيطانما إلا" بعد الغزوة 
الثانية الي كانت عام ٤١‏ للهجرة ( ٠٦٠‏ م) . وظل الحكم العرلي بعد ذلك 
مر عرز عا للغاية مدى قرون من الزمان »› إذ إن الفورات كانت نهب باستمرار» 
كما أن الكثير من الدول البر برية قد تم" تأسيسها ؛ وقد كتب لبعضها الاستمرار 
فتر ة طويلة . وسبب ذلك أنه كان ثمة احساس قوي بالفارق العرتي بين العرب 
والبربر» كا كانت هناك ثارات قباية . وكان هم السياسة الحربية ضرب القبيلة 
الققوية بالأحرى . وانتشر العرب بالتدريج على طول أفريقيا الشمالية وجنوباً 
حی حدود الصحراء . وكانت قبائلهم بشكل عام تحتل الأراضي المنىخفضة › 
في حين كانت نقاط التمركز الرئيسية للسكان القدماء ني المناطق اببلية . 
وشلال غزوة عام ٤٠‏ أسست مدينة القيروان على مسافة ما جنوب تونس . 
وكان احتيار موقعها سيا للغاية » إذ لم يبق منها إلى اليوم وى أطلال » وقرية 
صغيرة »> وذلك رغم بقاما مدى قرون عاصمة « لإفريقية » . وكان اسم 
افريقية يطلق على المقاطعة الي تلي مصر › والي تضم اليوم من الدول الحديثة 
طرابلس وتونس والقسم الشرتي من ابحزاثر صعوداً حى مدينة بجاية . آما 
مغرب فيقح غربي أفريقية » وكان منقسما إلى مقاطعتين : المغرب الأوسط› 
وهو الذي بمتد من حدود أفريقيا عبر الحزء الأ كبر من الحزائر والااث الشرتي 
من مراكش ؛ ثم المغرب الأقصى وهو ما كان يمتد وراء شاطيء المحيط 
الأطلسي . ولقد عاش العرب والبربر ني هذه المقاطعات جنباً إلى جتب ٠‏ 
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ولكن ني قبائل متمايزة . وكان الاخحتلاط بين هاتين الحماعتين تلف باختلاف 
المكان واازمان . ولقد احتفظ كل عرق ني الغالب بلغته › كما استہمرت 
اللهجات العربية المختلفة تتميز بما فيها من غريب » كا تتميز بطربقة نطقها 
المحرفة نتيجة التأثير البربري . ولكن نة ما يشير إلى أن بعض القبائل البربرية 
اتخذت العربية لغة ها » كا أن هناك بعض العرب وجماعات الولدين فضاوا 
الر بربة لغة هم : 

وائتشر الدين الإسلامي بين البربر بسرعة » إلا" أنه تطور تطورآ حاص 
استمر فيه الكثير من الأفكار الدينية نما قبل الإسلام » كعبادة الأولياء والتوسل 
عند أضرحتهم وغير ذلك من الفساد الذي يمكن أن يظهر ي أي دين غير 
الإسلام » إذ كان يتخذ شكلا“ تظهر فيه من العتقدات -كالحلول وتناسخ 
الأرواح مثلا - ما عله تلف کاياً عما کان عليه في آسيا . وتتخځذ عبادة 
الأولياء هذه ي المغرب صورة متطرفة »> وذلك رغم وجود بعض القبائل 
هنا وهناك ترفضها بالرة » كبي مساره وقبيلة يدا في جنوب مراكش 
وغيرهما . ويقوم الناس بزيارة قبور الأولياء » ويقيمون عندها الولام 
( الرعلدة أو الطعام ) كا يقيمون شعائر التقديس - الي غالباً ما تتخذ صورة 
تشمثز النفس منها ‏ للأولياء. الأحياء المعروفين باسم «المرابطين » ء وهذه 
الكلمة تعني حرفبآ الذين بخدمون.ئي الحصون الأمامية ( الأربطة ) حيث تعد 
الحنود أن بمارسوا فيها شعائر العبادة . ويعرف الولي من هؤلاء أيضا باسم 
و سيدي » أو « مولاي» › ويي لغة الطوارق البربرية اسم« أنسام é aneslern‏ 
أي إسلامي . وغالباً ما يكون هؤلاء المرابطين من المجانين . وكان يسمح همم 
بالتمتم بكل لذة وبرفض القوانين الأخلاقية العادية . وحى هؤلاء الذين لا 
يزالون يعيشون إلى يومنا هذا تنسب إليهم القدرة على عمل المعجزات › 
ليس في جال شفاء المرضى فحسب» بل من‌حيث قدرنهم على التفلت من حلود 
المكان ومن قانون ال حاذبية ( راجع : Trumelet : Le Saints de 11am,‏ 
.81 ,sاجوط‏ ) . وقد یکون للولي ي کشر من‌الاًحیان‌قر انأو أ کار »وبعتقد 
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الناس أنه مدفون في كل منها ؛ وحجة ذلك أنه لا كان هذا الولي قادرا » ني 
الحياة الدنيا » أن يكون ي مكانين أو أكثر ني نفس الوقت › أمكن بلحسده 
أن يکون في دة قبور بعد اموت . وهذا كله بالطيح ليس من التطور 
الطبيعي للإسلام › وإنما هو مكروه جداً منه . أما القشرة الإسلامية الي تغطي 
تلاك الكتلةمن المعتقدات النفسية الحيوية البدائية صونصنصه مرنانصاإط فيمكن 
ن يدرك مداها من مقالة للد کتور وسر مارك عماوص rماومW‏ موضوعها 
« الاعتقاد بالأرواح في مراكش » . وهذه المقالة هي باكورة نمرات الأكاديمية 
الي اسستحدي اي بوني فنلندہ ) 1920 Humaniora I. 1. Abo, Finland,‏ ( 
وكذلك من كتاب الدكتور مونتيه «الهتقاد بالأولياء المسلمين في شمال 
آفريقية » ( جنیف » )٠۹۰١‏ . 

وكانت الفرق الدينية المغلوبة على أمرها ي الإسلام تجد الملجاً ها والر حيب 
بها بين القبائل البربرية الي كانت في نراع دام مع الحاميات العربية . ولذلك 
فإننا نستطيع القول إن نباية مطاف كل فرةة إلحادية أو سلالة ماكية مغلوبة 
كانت هناك › محیث آنه لا يزال يعيش حن الآن من اللدركات الغريبة الى ما 
کان ا أن تستمر لو لم قيض ها الله البر بر لمايتها . وليس من شك ني أن 
سيب هذا يعود بشكل رئيسي إلى الكراهية المتجددة للحكام العرب . وهكذا 
كان كل من يثور على اللعليفة جد التأبيد منهم لمجرد ثورته فقط . 

وكان فتح سانيا قرب نماية القرن الأول للهجرة ( ول القرن الثامدن 
للميلاد ( مشروعا مشنركاً بين العرب والبربر . وقد اشر ك ألبر بر بأعداد ضخمة 
في جيش الفتح » وكان معظم القادة منهم أيضا . ولقد عادت المنافسات القديمة 
بين العرب والبربر إلى الظهور ني الأندلس ني القرون القليلة التالية. وكانت 
الأندلس تعتبر بادىء ذي بده جرد إقليم مرتبط بولاية شمال أفربقيا » فكان 
جري حکمه ^ن أفريقيا . 

وني عام ۳۸٠هء‏ آي بعد سقوط دولة الأمويين في آسيا » دحل عبدالرحمن 
وهو أحد أفراد الأسرة المغلوبة من الذين نجوا من الموت - أفريقيا . وبعد 


۱4٦ 


أن فشل ي استعادة ملك اسرته هناك عبر البحر إلى أسبانيا حيث أسس 
دولة جديدة ومستقلة جعل مركز الحكومة نها ني قرطبة . وي عام ۳۷ للهجرة 
اذ أحد أحفاده لقب « أمير المۇمنين » E‏ ك الأموبون 
ئي آسبانیا حصائص حکمهم ي سوریا الى حد کبیر جداً » فکانوا متساعین 
دينياً »> واستخدموا المسيحيين واليهود محرية تامة في الوظائف العامة »> كا 
شجعوا الفنون الأدبية القدعة . واستقدموا الفنانين ومهندسي البتاء اليونان . 
ولكن رغم هذا الاهتمام الزائد بالعناصر المادية للثقافة » ليس نمة أي دليل 
يشير إلى أدنى اهتمام لديم بالعلوم أو الفلسفة اليونانية . ورغم أن هذه الدولة 
م تكن عصرية إلى حد ما إلا آنا لم تنعزل بأي شکل من الأشكال »> إذ إننا 
جد الكثر من الاتصال بين أسبانيا والمشرق . وكانت فريضة الحج دابا عامل 
قويا ني تشجيع الباة المشاركة للمسلمين . ونمة من الدلائل الكثير ما يشير إلى 
أن المسلمين الأسبان كانوا يرنون بأنظارهم إلى المشرق طالبين المدى ادبي » 
وبدلك قبلوا الحديث والفقه والتطور العلمي للتشريع في أشكالما المشرقية . 
وكان المسلمون واليهود يرحلون إلى بلاد الرافدين للتبحر في العلم . وهكذا 
استمروا على اتصاهم بالحياة الثقافية المنقدمة في آسيا . ولم يكن لدى المسلمين 
الأسبان أي شحور بالعطف على النظر الفلسفي الذي كان شائعاً في المشرق ؛ 
کا آہم لم یرضوا بالتأ كيد عن التطورات الكبرى الي كانت تتم تحت حكم 
العباسيين ني القرن الثالث » بل كانوا بميلون إلى السلفية المتحجرة والمحافظة 
المتزمتة . وكان اهتمامهم محصورا ني الشريعة وتفسير القرآن ودراسةالحديث. 

ولا نجد من ثل الطابع الرجعي للإسلام في أسبانيا حيرا من ابن حزم 
(المتوى ستة ٠٠٤ه)‏ › وهو أول عام ديني كبير أنبته الأندلس . وبعد أن 
رفض مذاهب أهل السنة الأربعة المحتبرة في الشريعة › وبعد أن اطرح حى 
مذهب ابن حنبل » معتبرآً ياه غير متشدد ما فيه الكفاية › اتيع ابن حزم 
مذهب داود الظاهري (المتوفى سنة ١۲۷ه)‏ . وهذا المذهب لم يكن ليتمتع 
حى ممجرد الاعتراف به كمذهب مساو لأي من المذاهب الأربعة الأخرى . 
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ولقد عفا الزمان على هذا المذهب تماما . ويؤخحذ القرآن والحديث في مذهب 
داود الظاهري .ي أضيقمعی هما وأشد ٠-حرفية‏ ولا سمح باستخدامالقياس 
لاستنباط آي حکم مهما كلف الأمر .«وواضح أن علينا أن نعالج رجلا ومذها 
يستحيل وجودهما »> ولكن العام الإسلامي وجدهما هكذا بالفعل . ولقد اتح 
أغلب العلماء إلى أن من غير المشروع تعيين ظاهري في منصب القضاء لنفس 
الأسباب - تقريباً - الي يستبعد الرجل بسببها اليوم من بين المحلفين إذا 
كانت الدلائل الأنية ضصده.ولو انهم استعماو الغةحديثة لقالواإن ذاك كان بسبب 
کونه شاذاً لاير جى إرڌ) 110 .(Macdonald : Muslim 'Theology, F.‏ 
وكان هذا هو المنصب الذي أدخله ابن حزم إلىأسبانيا.وكان من المتوقع لهأن 
بحظى بقہول الناس له » وذللك بسبب المراج التطهري المتزمت الذي كان ولا 
شلك ني أساس خلتق سكان إيبريا . والطريف ثي الأمر أن ابن حزم طب 
القوانين وطرق النشريع العامة على الإلميات . ولقد رفض › كداود » قوانين 
القياس والتقليد > آي اتباع المأثور ني مفهوم قبول فتاوى الرجال المعروفين . 
ولا كان هذا يقوّض دعام المذاهب السائدة » ويطالب كل إنسان أن يدرس 
بنفسه القرآن والحديث › لذلك م محظ بموافقة الفقهاء الذرن كانوا ني سانيا 
كا كانوا ني أية بقعة أحرى من الأرض ‏ أتباعاً للمذاهب المعترف بها > 
كذهب أي حنيفة وغيره من مذاهب أهل السنة الأخرى . وكان لا بد من 
انقضاء قرن. كامل قبل أن يكون هذا المذهب أي عدد يذكر من الأتباع . 
أما في جال الإميات » فقد قبل ابن حزم رأي الأشعري ني « المخالفة » » أي 
انحتلاف الله عن جميع المخلوةات . وعلى هذا لا بمكن تطبيق الصفات الإنسانية 
على الله بنفس اهوم الذي تنطبق على سائر المخلوقات . ولكن ابن حزم 
دفع هذا لري مرحلة إلى الأمام »> إذ إنه عارض الأشاعرة الذين هم - رغم 
قیوهم مبداً المخالفة ‏ كانوا مجادلون فيما بعد في أن صفات الله تصف ذات 
الله ء في حين إن مدا المخالفة نفسه جرد هذه الصفات من آي معي مفهوم 
لدیٹا۔ ولا کانالق رآ بور دتسعةو تسعین اسماو صفیالله ء أەکن لنا استخدامھاقانو نا 
ولكننا لا نعرف ناذا تعنبه هذه الأسماء ولا نقدر على استنتاج أي شي ء منها .. 
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وهذه الطريقة نفسها هي الي تطبمق في معالحة العبارات التشبيهية الي تطاتق على 
الله ي الق رآن : إذ بمکننا أن نستخدم « له العبارات »إلا أنه ليس لديتا أدنىفكرة 
' ي معرفة مضمونها ء باستثناء معرفتناأنها لاتعني ما يكن أن تعنيه ني حال إطلاتيا 
على معشر البشر . أما في مجال الأحلاق فالتمييز الوحيد بين اللمير والشر إنغا 
هو مبي على إرادة الله > ومعرفتنا هذا التمييز آثية عن طريق الوحى . فإذا ما 
حرم الله السرقة تصرح السرقة حطيئة لا لشيء إنما لأن الله رها » وليس 
نمة أي مقياس أساسي آحر غير رضى الله أو سخطه . 

بعلى الرغم من أن هذه الآراء استمرت قرناً كاملا قبل آن تکسب أي 
عدد من الاتباع » إلا آن ابن حزم م یکن شخصاً نکرة في حیاته ؛ إذ إن برز 
كعارض عنيف سليط اللسان »> وخصم بارز للأشاعرة والمعتزلة . ومن 
الغريب حقاً ترفةه بهذه الفرقة الأخيرة » رجا لأن صفات الله لديم كانت 
محلودة . 

عاش ابن حزم في الوقت الذي كان فيه أموبو قرطبة قي فترة اضمحلاهي» 
إذ دالت دولتهم عام ١۲٤ه.‏ وانقسم الأندلس بعد ذلك ني الخال إلى عدد من 
اللويلات المستقلة › وتيع ذلك فرة من الفوضى تعرّضت فيها البلا إلى 
هجمات المسيحيين أكثر فأكثر » إلى أن دب اللحوف ني النهاية في نفس 
المعتمد » ملك إشبيلية » من أن حتفي الدوبلات الإسلامية برمتها ني موجة 
الغزو المسيحي » فنصح إخوانه ني الدين أن يلتمسوا العون من المرابطين ني 
مراكش . ولق أصغوا إلى نصحه رغم ما خاب نهم من الريبة . 

وأما المرابطون › وهو الإسم الذي يطلق عادة على أولياء مراكش » فقد 
كانوا نتيجة لحركة الإحياء الديي الي قادها بحيى بن ابراهيم » من قبيلة 
جداله . وجدالة هذه فرع من كبيلة لمتونه البربرية العظيمة » وهي إحدى القبائل 
الي تتسم وجوه آفرادها ٻالبياض»ءوهذا ما مكن مشاهدته حى الآن في 
ابمعزائر . ویظهر أن هؤلاء کانوا قرببین جد الیبیین ط٥1‏ كما تلهم الصور 
الصرية القديعة . وي عام ٤۲۸‏ ( ١١٠٠م‏ ) أدّى بحيى هذا فريضة الحج إلى 
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مكة » فبلهر وسر من مظاهر الثقافة والتقدم الي رآها ني البلدان الي طوف 
قیھا > إذ إنٰہا کانت تفوق کل شيء سبق أن دخل تجربته . وي طریق عودثه 
توقف ني القيروان حيث استمع إلى الدروس الي كان يلقيها بو عمران . 
ولقد تأثر هذا الشيخ جداً حذق تلميذه وشدة انتباهه » وقد عظمت دهشته 
عندما علم أنه من إحدى القبائل البربرية المتوحشة الي تقطن أقصى المغرب . 
وعندما طلب مى إرسال أحد المتخرجين على شيخه معه يعم أفراد قبيلته 
م يظهر أي واحد منهم الرغبة في المغامرة في العيش بين ظهراني شعب كان 
يعتبر عموما متوحشا قاسياً؛ وأخيراً اضطلع بالمهمة عبدالله بن جاسم . ولقد 
بدأ هذا - عمعونة رفيقه يى - حركة إحياء ديي بين بربر المغرب . ويبدو 
آنه ائتثر ني عمله خطى الني » إذ فرض إصلاحاته على القبائل المجاورة بقوة 
السلاح » واضما بذلك ساس مملكة متحدة . وأتم هذا العمل من بده يوسف 
ابن تاشفين. وهكذا قامت في النهاية مملكة قوية امتد ساطاما من البحر 
الأبيض المتوسط إلى السنغال . ولقد نشأتعدة دول بربرية على هذا المنوال › 
وي آزمنة عختلفة › إلا آنا کانت تبر دی عموماً في حمأة الأضمحلال بعد 
جيلين من الز مان . 

وكان يوسف بن تاشفين تي ذلك الحين البطل الذي استنجده مسلمو أسبانيا 
بكثير من الغيظ ني كتير من الأنحاء . ولكن اللحيار كان يدو فقط بين 
المسيحيين أو البر بر . وكان البر بر »على الأقل » يدينون بنفس دينهم ويتحدرون 
من نغس العرق الذي يتحدر منه معظم مسلمي أسيانيا . وجاء يوسف عونا 
هم . ولكتهم عندما استعانوا به كرة أنحرى مكث ني الأندلس ووطد فيها' 
ساطانه وهیمنته على البلاد . وهکذا أصہحت آسبانیا إقلیہ] خاضعاً في حکمه 
للأمراء المرابطين ي مراكش . وخلف يوسف ني الحكم علي الذي جح في 
صد المسيحيين > ووضح الحطط ي إحدى الرات لطر دهم من سانيا 
کایاً . 
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ولقد جلب الحكم المرابطي الذي استمر ٠٠‏ عام الكثير من التغييرات »› 
کا آنه هو نفسه عانى الكثير من التغيرات أبضاً : فقد کان الحکام رجالا 
أشداء ذوي أحلاق خحشنة ونظرة تعصبية . وينبغي أن نذ كر أن عرب القيراون 
قبل سنوات قليلة كانوا يترددون بالمخاطرة بدخول أرضهم » وذاك بسبب 
سمعتهم السيثة . ولقد صاروا إلى الإنسانية نوعاً ما بسبب تللك الحركة الديتية ؛ 
فكان من الطلبيعي أن يظهر فيهم ذلك اللحلق الديي القريب من التعصب . ولقد 
وقع علي نفسه في أيدي « الفقراء» من المتعبدين والقضاة . وكانت الحكومة 
عرضة لتدحل هؤلاء المتحصبين غير المسؤولين في كل لحظة . ولقد وصلت 
الأمور إلى حد نفد عنده صبر المسلمين المنقفين ني أسبانيا > فعبروا عن 
مشاعر هم ني مقطوعات شعرية لاذعة وقصائد ساخحرة . ولكن سرعان ما 
تغّر الحال » إذ أصبح المرابطون وأتباعهم أقل تعلقاً باتعبدرن الذين وفدو| 
دون قيد إلي تلاف البلاد » وقوبلوا بنظر ات التقديس من الدهماء » وذلك بعد 
أن تذوّق المرابطون رفاهية وترف الحياة المدنية الى كانت سائدة آنئذ ي 
أسبائيا » وبرهنوا ألبم أكفاء هذه المياة . والحقيقة أن سقوط حكمهم يمكن 
أن يعزى إما إلى هذا الأرف الذي أنبكهم أو إلى شعوذات الفقراء > وهذا ما 
ساراه فیما بعد . 


ولقد كانت الحاة الفكرية ني أسبانيا الإسلامية حى عهد المرابطين غافظة 
أكثر من كوبا متأنحرة . وكان الأدباء فيها أقرب إلى التوع العربي التقليدي 
ما كان الحال ني اللحلافة المشرقية حيث دفعت المؤثرات الفارسية العرب إلى 
الوراء كثيرا . وكان العلماء لا يزالون مشغولين بالعلوم التقليدية والتفسير 
والتشريع والحديث . ولقد خا الغزو المرابطي الدافع عند الشعراء لنظم شعر 
الممجاء ؛ ولكن سوى ذلك م يقم هذا الحكم بأي عمل من شأنه دفع عجلة 
الأدب أو العلم إلى الأمام . ومح هذا فإنتا نجد أول بداية للفلسفة المغربية في 
حکم المرابطين . وكان انتقال هذه الفلسفة من المحتزلة في بغداد إلى مسلعي 
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أسبانيا عن طريق اليهود ؛ إذ قام اليهود بدور الوسطاء › فأوجلوا بذاك صلة 
بين الفلسفة الإسلامية في آسيا وبين مسلمي أسبانيا . 


ولقد ظل البهود زمنا طوبلا“ لا يقومون بأي دور ي تطور الفاسفة الهللينية 
هذا رغم اشتراكهم في الغصر السرياني المتأحر في الدراسات الطبية وني العلوم 
الطبيعية ؛ ولقد رأينا الدليل على ذلك ني العمل الام الذي اضطاع به الأطباء 
والعلماء اليهود أي بغداد ني عهد الأمون واللعلفاء العباسيين الأوائل . وباستشناء 
الطب والعلوم الطبيعية يبدو أن اهتمام اليهود کان منحصراً بصورة ريسية في 
تفسير التوراة والراث والشريعة . 


وكان أحد .الذين استشنتهم هذه القاعدة سعيد الفيومي أو سعديا بن يوسف 
( التو سنة ۵۳۳۱ ١٤۹م‏ ) > وهو من مصر العليا .. ولقد ترأس هذا 
ملرسة سورا على هر الفرات ؛ ونال شهرة واسعة برجمته العهد القد إلى 
العربية التي کان الیھود آنئذ یاسنون بہا فی کل من آسیا 'وأسہانیا بدلا“ من 
الآرامية . أما أهم أثر له كؤ لف فهر« كتاب الأمانات والاعتقادات »الذي كان 
الانتهاء .منه ي عام ATT)‏ س والذي تر جمه مو دا بن-طبون 
فيمابعد إلى العبرية . كا كتب أيغا شرحا للأسفار اللحمسة الأولى من العهد 
القدیم » ولا يزال قسم من هذا الشرح بين آيدينا ( سفر اعروج : ١١-۴١‏ 
۱٩‏ ) . کا ألف کتبا أحرى . ولكن آراء سعيد الفيومي لا تظهر واضحة 
جد إلا" ني الكتاب الذي ذكرناه أولا“ وفي شرحه. وللمرة الأولى يظهر كاتب 
يودي على علم تام بالمسائل الي بمحثها المعترلة »> وم بہا ا٭تماما جديا من 
وجهة النظر اليهودية . وعلى كل حال » لايدو أننا نصنف سعيداً هذا 
كعتزلي » فهو على الأصح يمل اللعركة الي أحرجت معاصريه المسلين. 
كالأشعري والاتريدي ؛ أو بكلمة آخرى » إنه أحد الذين استخدموا عام 
الكلام الللاص بأهل السنة وهيأوا إلفلسفة للدقاع عن العقيدة. ويظهر معتقده 
واضحا في « كتاب الأمانات والاعتقادات » من. خلال معاب ته للمسائل الثلاث 
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وهي : )١(‏ الحلق » (۲) وحدة الله » )١(‏ حرية الإرادة . وهو يدافع 
ني اول هذه المسائل عن عقيدة الحلق من العدم » ولكنه حين يسرد البراهين 
على ضرورة وجود خالق تظهر لديه ي ثلاثةمن الإا دلةالأر بعةآثارواضحةلذهب 
أرسطو . وي تناوله عقيدة وحدة الله يتم بشكل ريسي معارضة التعاليم 
المسيحية في التثليث . ولكنه جد نفسه مرغمآعىفكرةيحث التموالصفات الإهية 
بشکل عرضي . وهو یری أثناء بحثه هذا أن أياً من مقولات أرسطو لا بمكن 
أن تنطبق على الله . آما بالنسبة لإرادة البشر في اختيار أفعاهم فهو يدافع عن 
حريتهم . ومهمته هذه تشكل» بصورة رئيسية »جهداً للتوفيقبين هذه الحرية 
وبين الإرادة المطلقة والعام المطلق لله . وي معرض شرحه لسفر اللحروج يشير 
إلى أوامر الوحي وأوامر العقل » مؤكدا أن هذه الأخيرة مبنية على النظر 
الفلسفي . 


وظاهر أن حركة المتكلمين - وهي ردَة فعل أهل السنة على المعتزلة - 
نمثل اتساعا عظيما للمؤثر ات الفلسفية . إذ إن الفلسفة لم تعد موضوعاً حصوراً 
بطائفة واحدة من العلماء الذين كانوا يتمون بالاثار الإغريقية » بل أضحت 
مندشرة انتشاراً واسعاً حتى وصلت إ المساجد › بحیث لم يعد بالإمکان طرحها 
جانباً على اعتبار آنا ضلال وكفر . ولقد توغلت الفلسفة قي المدارس اليهودية 
أثناء ذلك الانتشار . ولكن سعيداً يكن له تلامذة مباشرون ؛ أما الذين 
زاملوه تي المدارس البهودية ني العراق فلم يبدوا أي اهتمام بطرقه . ومغ هذا 
فقد كنتب لعمله- رغم ما بظهر فيه من جد أن تكون له نتائج ذات أهمية 
عظمى بحد مرور قرن من الزمان . وعلى الرغم من بعد الشقة وخاطر الأسفار 
فقد كان هناك اتصالا وثيقاً بين اليهود الصفارديين نفإه#وع »› أي الذين 
کانوا بعیشون ئي ظل ا لمکم الإسلامي والنين اتخذوا العربية لغة يلسنون 
بها . أما اليهو د الأشكنازيين اعوصهەعطيه ني شمال ووسط أوروبا- 
وهم الذين كانوا يعيشون على أرض مسيحية ولم يكونوا ليستعملوا العربية- 
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فقد انوا بالتاً كيد منفصلين عن الآخرين بسبب من حاجز اللغة » وهكذم 
فقد ظهرت ني كاتا الطاثفتين - لوجودهما ي بيثات متلفة احتلافات بيسنة 
ي استعماهم للعبرية وني طقوس عبادام ومعتقدامم العامة ومأثورانم 
الشعبية إهاعاهء . وبناء على ذلك کان لا بد لأي كنيس لليهود ني أسبانيا 
أن یون بالطیع على اتصال وثيتى بكنائس اليهود الأحرى ني بلاد الرافدين ؛ 
ولكن لم يكن من المحتمل أن يكون له أي اتصال بأي كنيس من تلل الموجودة 
في وادي الراين . 


وعلى الر غممن‌آن امسو طنين ايهو د الأوائل ني أسبانياوبروفتنس Pronvince‏ 
قد تمتتعوا بقسط وافر من الحرية › الا“ أن مع إلفیراھ٣!ہاعۍ -۳٠۳(‏ 
٤م‏ ) قد فرض عايهم بعض القيود . ولقد عانوا الكثير من الظام الشديد 
الذي نزل عليهم تي حكم القوط الغربيين المتأحرين . وما أن جاء | 
الإسلامي حى تحسنت حالهم »> حصوصا وأن اليهود لعبوا دور رئيسا في 
معاضصدة الفانحين ؛ بل رعا كانوا هم الین دعوهم إلى فتح البلاد . ثم ام 
کانوا غالبا مايشكلون حاميات لاحتلال البلاد الي يفتتحهاالمسلمون؛ کا كانوا 
وسيلة لتزويد الفاتحين بالمعلومات عن محرکاٹ العدو . وييدو من المحتمل آم 
كانوا على اتصال بالمسلمين قبل ذلك »وهذا فقد شارکوا مژیدي وتیزه وعاا۷1 
ني مسوولية الدعوة إلى فتح البلاد . ولقد استمر ازدهارهم ثي ظل الحكم 
الأموي بل ازداد . وكثيرآً ما كنا جد اليهود يشغاون مراكز رفيعة ي البلاط 
وني سللك اللحدمة المدنية . ويبدو أن هذه الظروف المؤاتية قد استمرت حى 
أيام الموحدين » إذ إنه لا يبدو أن المرابطين رغم كل ما أثر عنهم من 
تعصب - قد اتخذوا أي إجراء ضد المسيحيين أو اليهود . 


وكان من بين اليهود ذوي الشأن ني العصر الأموي حسداي بن شبروط 
المتوقى عام ۳١‏ أو ۳۸١‏ ) » وكان طبيباً لعبد الرحمن الذي أرسل المدايا إلى 
سورا وفم البداةء كما راسل دوزاهومط - وهو ابن سعيد الفيومي رئيس 
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مدرسة سورا . ومنذ ذلك الحين جرت العادة عند اليهود المغاربة أن عيلوا 
جميع المسائل المستحصية في الشريعة إلى علماء مدارسهم ني العراق » تماما كا 
كان يفعل جيرانهم المسلمون في الرجوع إن المشرق طلباً للإرشاد في مسائل 
التشر يع والإميات . غير أن حسداي هذا اغتنم فرصة وجود موسى ابن 
اينوخ صدفة في قرطبة ليؤسس مدرسة ملية أسبانية للدراسات الربانية › 
ون ونی وا ا . ولاقت هذه اللعطوة الاستحسان العظيم من قبل الأمير 
الأموي . ولقد أضحت هذه المدرسة ذات أهمية أعظم ما کان يتوقع هما 
مؤسسهاء إذ ما لم تعد مدرسة إقليمية مهمتها اسار جاع عمل المدارس المشرقية» 
بل إنها نقلت النشاط العلمي اليهودي إبى أسبانيا . وعندما بدا الإسلام في آسيا 
بحس" عظم القيود الي فرضتها رد فعل أهل السنة » كانت أسبانيا من ناحية 
أحرى تفتح عينيها على بداية العصر الذهبي ؛ إذ كان المحكم الثاني الأموي ٠١‏ 
قبل ذلك بقليل قد بدأ يعمل على تشجيع الدراسات الإسلامية في المغرب » 
كما كان قد أرسل وكلاء عنه لشراء الكتب من القاهرة ودمشق وبغداد 
والإسكندرية . ولقد استطاع مسلم بن محمد الأندلسي إيصال تعاليم إخوان 
الصفاء إلى أسبانيا ني عهد محمود الغزنوي الرجعي( ۳۸۸ -١١٤ه‏ ).وليس 
بإمكاننا القول إن اليهود قد سبقوا مسلمي سانيا ي دراستهم للفاسفة »> ولكن 
اليهود كانوا مرتبطين ني الواقع ببزوغ الفجر الأول للعلوم الحديدة في 
أسبانيا . وهكذا ففي الوقت الذي كانت الشمس تغرب فيه ي المشرق كانت 
تشرق ف لغرب مؤذنة ببداية يوم جديد . 


(۱) المحکم الثاني هو ابن عبد الرسحبن الثالث اللقب بالمستنصر بالله » وهو اللليفة الأموي 
التاسع وامير قرطبة الثاني( ٩۹٩۱-۳۹۹ - ۳۰ ١‏ - ۹۷۹م )۰ کان آمیرا قوياً حارب شانجه الأول 
ملك ليون وقشعاله وجارسيا ملك نہاره ۸2۷3۲۲۹ و أجبر هما عل عقد صلح دام معه سئةه ۵ ٣ه.‏ 
کا حارب النورماندیین والفاطميين . وكان إلى هذا عيبا للعلوم والفتون » أقام مكتبة أي قرطبة تضم 
جو اربعمائة آلف جلد » فغدت جامعة قرطبة لي عهده أكبر وأعظم مركز للتعليم ي العام الاسلامي 
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وکان أول زعیم للفلسفة الأسبانية مودي يدعى أبو أيوب سليمان بن بى 
ابن جبرول (المتوش سنة ١٠٤٠-۸#١٠٠م)‏ » وهو يعرف عادة بابن 
جبرول » ومن م کان اسمه 1٥۲ط٥eہ A6‏ عند الکتاب الإسکلائین 
اللاتين . وهو يعرف بصورة رئيسية كمؤاف لكتاب «ينبوع الياة » . وهذا 
العنوان مبنى على المزمور ۳۹ : ٠١‏ . وكان هذا الكتاب أحد الآثار الأدبية 
الي ترجمت إلى اللاتينية في كلية توليدو ؛ ومن ثم فقد عرفه الكتاب 
الإسكلائيون اللاتjı Avencebrolis : ر+ş!) Fons Vitae Dli‏ 
)0ns Vitae Munster, 1895‏ ) . وكان هذا الكتاب ني الواقع هو الذي 
أدحل الأفلاطونية الممحدثة إلى الغرب . يقول ابن جبرول إن الله وحده هو 
الدقيقة المجردة » وهو وحده المحوهر بالفعل . وليست له صفات »› إلا أن 
فيه إرادة وعلما » لا كصفات يمتلكها »> وإنما كظاهرتين لطبيعته . أما العام 
فقد وجد بانطباع الصورة على المادة الكلية الي كانت موجودة قبل الوجود . 
وأما ال محواهر المفارقة » بمعنى الأفكار المجردة من الأشياء الي توجد فيها 
( قار بقول أرسطو : النفس ۷-۳ و۸ « وهكذا فإن العقل حين يفكر في 
الصور الرياضية إنما يفكر فيها على ألما مفارقة » رغم كونما ليست مفارقة ٠‏ ) 
فلاتوجد إعفردها في الحقيقة ؛ والتجريد ليس سوى عملية ذهنية . وهكذا فإن 
الفكرة العامة لا توجد إلا كمفهوم » لا كحقيقة واقعة . ولكن بين الوجود 
الروسحي اللحالص له بين الوجود المادي الكثيف الملاحظ ني الأجسام الي توجد 
ي هذا العام صور متوسطة للوجود » كتلك الي لللائكة والأرواح وغيرها ٤‏ 
حيث تكون الصورة غير منطبعة على المادة . 


ولقد ألف ابن جبرول - بالإضافة إلى «ينبوع الحياة » - رسالتين في 
الأحلاق هما : « تقوم سلوك النفس » عالج فيها الإنسان باعتباره عالاً أصغر 
microcosm‏ » و ذلك سحسب الطريقة الباطنية ماخوااوططوع . آما الثانية 
فهي 2 qs <“ « Mibshar hap - peninim‏ عبارة عن مجہوعة مواعءظ 
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أحلاقية مأخحوذة من فلاسفة الإغريق والعرب . ولقد طبعت الرسالة الأولى 
ي لينفيل سنة ۱۸٠٤‏ »> والثانية في هامبورغ سنة ۱۸٤٤‏ . 

وي مطلم القرن السادس‌للهجرة ظهر آبو بکر بنباجەر المتوی‌عام ٥۳٣‏ ھ 
۸م ) » وکان معاصرا للغزالي › إلا" أنه کان يصغره سنا . وهو أول 
الفلاسفة المسلمين الأسبان . وكانت جذوة الفلسفة في ذلك الوقت م أي بعد 
مضي حوالي ثلاثة أرباع القرن على وفاة ابن سينا - حامدة تقريباً في المشرق › 
وكان ينظر إليها على أنا كفر خطر . والحقيقة أن مصر كانت تتمتع بدرجة 
أعظم من التسامح » رغم كونما أقل ما كانت ني عصر الفاطميين الذهي . 
ل آنه كان ينظر لمصر نظرة ريبة باعتبارها مأوی للكفر ولمع صور 
الشعوذات الي لا تتفق والفلسفة . وهكذا أصبحت أسبانيا ملاذ الفلسقة 
الإسلامية » كا كانت قد أصبحت فعلا مهدا للنظر اليهودي . أما ابن باجه 
وهو الذي يعرف عند العلماء اللاتين باسم Avempa6‏ -فقد وجد ي 
أسبانيا ني عهد المرابطين من الحرية والتسامح ما لايتوفر مشيلاهما في آسيا ؛ 
فا کل عمل الفاراي - لا عمل ابن سینا کا جب آن يلاحظ - كا طور التفسير . 
الأفلاطوني المحدث لأرسطو بأسلوب متزن عافظ ؛ وكتب شروحاً لكتب 
أرسطو ني : الطبيعة » والكون والفساد › والآثار العلوية . كا ألف كتا في 
الرياضيات وي «النفس » ورسالة سماها « تدبير المتوحد) . لقد رجح إلى 
هذه الرسالة ابن رشد والكاتب اليهودي موسى الزبوني الذي عاش ثي القرن 
الرابع عشر الميلادي . ويز ابن باجه في هذا الأثر الأخير بيت « النشاط 
الحيواني » الذي يكون فيه العمل بدافع من الانفعالات والشهوات وغيرها › 
وبين « النشاط الإنساني » الذي بمليه ويسيطر عليه العقل المجرد ؛ ثم يستخرج 
من هذا التمييز قاعدة للحياة والسلوك . وإلى ابن باجه يرجع الكتاب اللاتين 
بصورة رئيسية فيما مختص بعقيدة « اب ماهر المفارقة .٠»‏ « ويرى ابن باجه أننا 
إذا درسنا العلوم العقلية نستطيع التوصل إلى المحواهر المغارقة بواسطة الصور 
الي نعرفها من هذه الأفكار».( القديس توما الأ كويي : 41 ,3 هارم ) . 
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وهذه المسألة المختصة بامكانية معرفة الحواهر المفارقة > أي المجردة عن 
الأجسام المحسوسة الي توجد فيها تة وكانت «الحواهر المغارقة » 
تعتبر من الأشياء الروحانية -- كانت بارزة في إسكلاثية العصور الوسطى الي 
ورثتها بدورها عن الفلاسفة العرب . ولقد حرجت من هذه المسألة مسألة 
أحرى وهى ما إذا كان النظر ني هله الأفكار المجردة من شأنه تزويدنا معرفة 
عن الحقائق أفضل من ملاحظة الأجسام المحسوسة . أما ألبرتو الكبير 
Aerts Magnus‏ وتوما الا كوي فقد ربطا بین ابن باجه پنوع خاص 
وبين هذه المسألة ومذهب « العقل المستفاد » الذي سبق أن أشرنا اليه ني كلامنا 
عن ابن سينا »> والذي يكمل نظرية « ابحواهر المغارقة » الي تفترض أن الصور 
المحقولة تدحل نفوسنا من عقل فعال خاربجي عن طريق الفيض › كا 
الصور المحوهرية على المادة ابمسمية . وييدو أن القديس توما الأكويي 

على محرفة مباشرة بتناول أبن باجة هذه الموضوعات » ولكن ذلك ل 
عند ألبر تو الكبير . ويصف ابن باجه شأنه ني ذلك شأن ساثر الفلاسفة 
العرب - اللإتصال » أو اتحاد الل الإنساني بالعقل الفعال الذي فاض منه 
على أنه السعادة العظمى والغاية النهائية للحياة الإنسانية . وتستيقظ المحياة في 
العقل الكامن ني الإنسان بتأثير العقل الفعال على هذا العقل . إلا" أن الحياة 
الأبدية تتكون ني الانحاد التام العقل مع العقل الفعال . والمسحة الصوفية 
أضعف عند ابن باجة منها عند الفارايي » إذ إن وسيلة الوصول إلى هذا الاتحاد 
ليست بالوجد » وإنما بتحرير التفس المستمر ما يعلق بها من الشواثب الادية 
الي تعيتق حياتها العقلية اللحالصة وبالتالي اتحادها . ويقودنا هذا إلى تعاليسم 
ارهد باعتبارها قانون النفس ثي تقدمها الروحي ؛ إذ إن الحياة الزهدية 
والمتوحدة هي الي يوصي بها ابن باءجة . وليست هذه اللمياة الأرهدية والمتوحدة 
التأملية على آي حال سحياة دينية في أي محى من ا معاي > ذلك أن ابن باجة قد 
سبق الفاراي في هذا المجال كثير » إذ إنه كان يعني تماما أن الفلسفة اللحالصة 
لا بمکن أن تتفق مح تعاليم الوسحي . وهذا الاقتناع هو الذي أضحى منذ ذلك 
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اين يفرق « الفلاسفة » عن الإسكلائيين المسلمين من أهل الستة كالغزالي 
ومدرسته . فابن باجة يعتبر تعاليم الوحي جرد عرض غير كامل للحقائق الي 
بعكن أن يصل إليها الإنسان بصورة أ كمل وأدق عند أرسطو . ومجزم بأن 
الق رآن والدين الإسلامي کنظام هما فقط للعامة الذين لا ترغب عقو هم ي 
التفكير الفلسفي ولا هي بقادرة على ذلك . والغريب ني الأمر حا أنه عاش 
ني مان » إذ حماه الأمراء المرابطون من هجمات الفقهاء العدائية . 


وبعد ستوات قاليلة من وفاة ابن باجة دالت دولة المرابطين لتحل لها 
دولة الموحدين الذين كانوا من صل بربري کالرابطین > وهم مثاهم أيضاً 
بدأ أصلهم مع حركة إحياء ديي . 


ترتبط نشأة دولة الموحدين بابن تومرت ( المتوق سنة ۵٥۲٤‏ 1۲۲۹م ) . 
وكان مواطتا مراكشياً » ومزياً من المتحعصب والعام الإسكلائي . ولقد ادعى 
أنه من نسل علي › وأنه « المهدي » المعصوم . وبمذا دحل الأفكار الشيعية إلى 
مراكش »> كا أدحل - في الوقت ذاته - اسكلائية الغزالي السنية ؛ 
رغم آنه جاهر ني نفس الوقت أنه من أتباع ابن حزم . ولقد طاف ي آسيا 
حيث عرف شيا عن الغزالي وتعاليمه دون شلك . وبعدأن عومل معاملة سيثة 
انتقل إلى مصر حيث برز كعارض بانتقاداته المترمتة لأخلاق الناس . وأثناء 
مقامه على من إحدى السفن المبحرة من الإسكندرية بانجاه المغرب شخل نفسه 
بإصلاح أحلاق عارتها » برا إياهم على تأدية الصلوات والفروض الدينية 
الأحرى بأوقاا. وني عام ٠ه‏ ظهر ابن تومرت في المهدية حيث الخد أحد 
المساجد المحاذية لاطريق مقرأ له . وكان من عادته أن مجلس هناك بجانب التافذة 
ليراقب المارة » فإذا ما رأى أحدهم حمل زجاجة حمر أو آلة موسيقى 
هاجمه واستولى على ذلك الثيء المحرم وحطمه . فاحارمه العامة وقداروه 
واعتبروه أحد الگولياء .. إلا أن كيرا من الأغنياء برموا بأعماله » م شكوا 
آمرہ آخیر إل الأمیر بی . قسمع الامیر شکاتہم م لاحظ ابن تومرت کا 
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لاحظ آثر عمله ني عامة الناس ؛ فعامله - ما أثر عنه من مكر ‏ بكل 
ما بمکن من انحارام ؛ إلا آنه نصحه - بل بالاحریحثه - أن یشرف بوجوده 
أية مدينة أخحرى حالما تسنح له الفرصة بذاك . وهكذا انتقل ابن تومرت 
لل اة . ولقد استهجن عامة الناس ٣‏ اة فال ابن تومرت » قال 
آمره إلى أن طرد من ذلك البلد . واستقر بعد ذلك ني ملاله حيث لقي غلاماً 
يقال له عبد المؤمن الكومي ( ا متوفى سنة ۸١٠ه)‏ » وكان ابن لصانع فخار » 
فجعله تلميذاً له وأعلن أنه سيكون خليفته ٠‏ وكانت دولة المرابطين ني ذلك 
الحين قد خلت عن عافظتها الدينية الأولى وتميزت بالروة والترف اللذين 
توفرا ها من فتح اسبانيا »> كما تميزت بالأبهة وحب الظهور اللذين أثرا 
عن العائلة المالكة » مما جعلها موضع النقد الصريح . وقي احدى المع 
شق أحد الفقراء طريقه بين الحرس إلى الساحة العامة وجلس على العرش 
الذي كان قد أعد بحلوس الأمير بكل جراءة ورفض أن يتركه . وكان 
هذا الفقير هو ابن تومرت المهدي . وللا كان الاحبرام اللحراني الذي كان 
يقابل به الفقراء عظيما › وفوقهم جميعاً ابن ثومرت » لم بجر أي 
من الرس المحيطين به على إزاحته عن العرش بالقوة. وما ظهر الأمير 
ي النهاية وعرف من احتل مقحده الرسمي > رفض الوقوف ضد إرادة 
ذلك الفقير الرهيب ٠‏ إلا أنه آرسل من يقول لابن تومرت ء بصورةخاصة» 
وینتهی الصراءحة »أن من الأفضل له »مغادرة المدينة لفيرة من اازمن . فذهب 
المهدي بعدها إلى فاس » إلا أنه سرعان ما عاد إلى مراكش . ولقد لقي 
ذات يوم أحت الأمير في الشارع وقد اتبعت عادة الأجانب المعيبة » وهي 
ركوب الحيل علانية ودون حجاب . فأوقفها المهدي وصب عليها وابلا“ 
من الشتاتم لتجاهلها العادة المتبحة » تم سيطر عليه الغضب فشدها من على 
مان الحصان الذي كانت تمتطيه وطرحها أرضاً . ويبدو » على كل حال » 
آنه شعر بالحطر یتهددہ من جراء وره »> فهرب إل تیتمسل e1صوداا‏ 
حيث رفع راية الثورة ضد العائلة المالكة الفاسدة وغير المؤمنة . ولم تلاق 
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الثورة أي نجاح ني البداية . وبعد وفاة المهدي تسم القيادة ربيبه عبد المؤمن 
الذي استطاع الاستيلاء على أوران وتلمسان وفاس وساله وسبته . وڻي عام 
۴ أصبح سيد مرا كش . وما أن أزف اوقت المناسب حى استولى على 
أمبراطورية المرابطين بأكملها . وعرفت الدولة احديدة الي أسسها 
عبد المؤمن بدولة « الموحدين » > وهو لقب حوره المؤرخون الأسبان إلى 
Alo‏ ؛ واستمر حکم هؤلاء حى عام ۷٩1ھ‏ ( 1۲۹۸م ) . 


کان ابن تومرت قد أعلن أنه من أتباع الغرالي › فأدخل بالتال مذهبه 
الإسكلائي السي إلى المغرب . أما في الشريعة فقد اتبح - كالمرابطين الذين 
سبقوه د مدرسة داود الظاهري وابن حزم الي هي ي نتهى الرجعية . 
وأما بالسبة لعامة الناس فكان ابن تومرت بطل القومية البربرية »› إذ إنه 
ترجم القرآن إلى اللغة البربرية »> كا جعل الأذان للصلاة بالبربرية أبغاً 
بدلا من العربية . 


جاع حکم الموحدين بعصر ٠ن‏ التعصب والإضطلهاد الدينيين ؛ إذ إننا 
نجد اليهود أي حكم هذه السلالة يغادرون البلاد بأعداد ضخمة مهاجرين 
إلى أفريقية أو إلى بروفنس . كا أن الكثير من المسيحيين هربوا لينضموا 
إلى قوى القشتاليين أي الشمال . ويميل المؤرخحون المحدثون إلى التندياد 
بقسوة المحكام المسيحيين المتأخرين على رعاياهم من المسلمين ؛ وغالبا ما 
يصفون هؤلاء الرعايا بام كائوا مسالين مثقفين عاشوا في ظل الأمويين 
والمر ابطين . أما تجربة أسبانيا الأخير ة مح المسامين فقد كانتعلى يد الموحدين 
القساة المتعصبين والمضطهدين الذين م يكونوا كن سبقهم . ومن الغريب 
حتا أن النظر الفلسفي الإسلامي عاش عصره الذهي في ظل هؤلاء الحكام 
الذين كانوا لا يعرفون التسامح . وليس هذا فقط > بل إن الفلاسفة وجدوا 
الحماية والعطف ني بلاط الموحدين . ويبدو أن موقف الفلاسفة قد تعزز 
ماما منذ أوائل هذه الفترة» اذ أعطيت هم الحرية المطلقة ي عملهم 
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وتعاليمهم ء شريطة ألا ”تنشر هذه على العامة ء ذاك لأن الموحدين كانوا يعتبرون 
الفلسفة نوعا من الحقائتق الباطنية المحصورة في فة المتنورين. ويبدو من 
المؤكد حقاً أن هذا الموقف دبّره الفلاسفة أنفسهم ؛ إذ إن بعض الكتاب 
الأسيويين كانوا قد وضعوا ملامحه العامة > ثم بجاء الأشعري والغزالي فأرسيا 
دعام هذا الموقف . ويجب ألا يغرب عن البال أن الموحدين كانوا من أتباع 
الغراني ها اعارفوا هم بذلك . ولکن ي الحين الذي كان فيه الفلاسفة 
يتمععون محرية النظر الغريبة هذه - وذلك على النقيض من التشديد الذي 
كانت نتمارسه الدول الركية ني آسيا - ويدافعون عن النظام ي کتابا ہم ٤‏ 
کان الحکام يفرضون رسميا على العامة من الرعية أشد أنواع مذاهب أهل 
السنة تزمتا وأكارها رجعية أي التشريع ؛ ولقد بلغ من شدة رجعيتها 
أن أحداً من السلاطين الأسيويين م يقبل بها . 


أما أول إمام عظيم للفكر الفلسفي ني أسبانيا في عهد الموحدين فكان ابن 
طفيل ( المتوقى سنة ٠١۸١‏ ١۱۱۸م‏ ) » والذي كان وزير وطبيباً للبلاط 
ي عهد الأمير الو حدي آي يحقوب ( ۵0۸هس 0۸۰ ) . وکانت تعالیمه 
مطابقة بشكل عام لتعاليم ابن باجة » إلا أن العنصر الصوني كان أقوى 
وأوضح عنده ؛ إذ إنه يقول بالوجد على أنه الوسيلة لتيل أسمى المعارف 
وللوصول 01 الله . ولکن هذه الحرفة عل ابن طفل تلف ثرا عن 
المعرفة الي يطمح إليها المتعصوفون › إذ إا ني الواقع فلسفة تصوفية 
أكثر منها إفيات صوفية . وتكشف المشاهدة للمرء العقل الفعال ومسلساة 
العلل نزولا إلى الانسان م صعودا إلى ذاتما ثانية . 

أما بالنسبة إلى إزااة عقائد الفلسفة من نفوس العامة فبرى ابن طفيل 
ني آرائه يعرض نفس الأصول الي سبق أن عرضها ابن باجة - والي 
اعترف با فيما بعد على آنا الموقف الرسمي الصحيح للموحدين - ويدافع 
عنها ني قصة أسماها « حي بن يقظان » › وهي الي من جلها يذ كر 
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ابن طفيل أكثر ما يذأكر . ونرى ي هذه القصة صورة بزيرتين » يسكن 
إحداهما إنسان متوحّد منعزل بطوي الزمان بالتأمسل › فيتسامى عقله 
بالتالي حى جد نفسه آن بإمکانه فهم الحقاثق الأزلية الموجودة في العقل الفعال 
الواحد . أما الحزيرة الأخرى فيقطنها أناس عاديون ممن تشغلهم ان 
الدنيا وشؤون الحياة فيواظبون على ممارسة شعاثر الدين بالشكل المعروف 
لليہم ؛ وهم بهذا مختبطون سعداء . إلا أن سعادتهم تقصر كثيرآ عن السعادة 
الكاملة المحقيقية لذللك المتوحد المقيم على العزيرة الأحرى. وكان المتوحد 
على علم تام بالحريرة الجاورة وسکاتا ٤‏ فیداً بشعر › رور الأيام » 
بشفقة عظمى حوهم » لأنهم محرومون من السعادة التامة الحقيقية الي بها 
يتمتح . وبدافع شريف من الرغبة آي عمل الحير هم ٬يذهب‏ إليهم ليدلهم 
الى الحقيقة كا رجدها . ولكن سكان الحزيرة الأنحرى كانوا لا يفهمونه في 
معظم الأحيان .. وكانت النتيجة الوحيدة الي جناها هي زرع الإبهام والشك 
والمحدل بين الذين رغب في هدايتهم اڌ کانوا أعجز من آن يستطيعوا أن 
يوا حياة عقلية كالي كان مياها . وني النهاية قفل عاثداً الى جزيرته 
وقد اقتنع أن من اللحطأ التدحل ي الدين التقليدي للعامة . 


أما ابن رشد ( ٠۹١ - ٠۲١‏ ) - وهو المعسروف ني الغرب باسم 
A6‏ - فد كان أعظم الفلاسفة العرب على الإطلاق › وكان 
آنحرهم أي الواقع . كان أحد أبناء قرطبة ›» وصديقاً وتابعا لابن طفيل 
الذي قد مه الى آي يعقوب ئي عام ۸ . ولقد کان ي الواقع أ کر ج رآءه 
من ابن طفيل ي الكلام › إذ إنه كتب عدة مؤلفات رد فيها على الغزالي 
وأتباعه . وكانت الأسرة الي ينتعي إليها من الأسر الي يتولى أفرادها 
عادة مناصب القضاء . ولقد عمل ابن رشد قاضياً في العديد من المدن 
الأسبانية . ودرس الطب کعظم الفلاسفة العرب ¬ وعيىن طبیباً ي بلاط 
بي يعقوب ي عام ۷۸ . ولقد کان ابن رشد قد ہی › ني هذا الوقت › 
حياته كلف . وني عهد أبي يوسف المنصور الموحدي حوكم ابن رشد 
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بتهمةالكقر وطرد من قرطبة. وبحب أن لا يغرب عن البال أن الموحدين › 
كالمرابطين »> كانوا في الحقيقة حكاما مراكشيين ينظرون إلى اسبانيا على 
آنا إقليم أجتي . وفي الوقت الذي كان فيه الأمير ني أسبانيا » وني قرطبة 
بالذات » يستعد للهجوم على المسيحيين » أتّهم ابن رشد . ويبدو من المحتمل 
أن ذلك كان مسألة سياسية بصورة رئنسية › إذ إن الأمير » وهو على شفا 
حرب دينية » كان راغبا ني تأكيد مسكه بمذهب أهل السنة المتشدد بإعلانه 
العام عن عدم رضاه على رجل کان جريا جداً ي الإفصاح عن نظریاته 
الفلسفية . وما أن عاد الأمير إلى مراكش حى سارع الى ابطال أمر النفي . 
ثم ظهر ابن رشد بعد ذلك ني البلاط آي مرا کش حیث مات سنة ٥٩۵‏ . 


م یکن لابن رشد آثر عظيم بين المسلمين » إذ إن اليهود هم الذين كانوا 
بشکاون جمهر ة المعجيين به . ولما كان اضطهاد الو حدين قد شتت هولاء 
ني بروفنس وصقليه » لذلك يبدو آنهم كانوا الواسطة الرئيسية في تعريف 
المسيحية اللاتينية بتعاليمه . 


اما آم آثر طي له فیعرف بام « الكليات » > وهو الذي يعرف ي 
اللاتينية بام د انلام » . ولقد شاع هذا الكتاب كثير لدراسة 
الطب آي جامعات العصور الوسطى حيث كان النظام العربي ي الطب سائداً . 
كا كتب ابن رشد أيضاً كتابا ي التشريع تناول فيه أحكام الميراث › 
وهذا الكتاب ما يزال عطوطا . كا حلف آثارا أبضا ني الفلك والنحو ٠‏ 
وكان يرى أن مهمة الفلسفة يستحسنها بل ويمتدحها الدين › إذ إن الله يأمر 
الناس تي الق رآن بالببحث عن الحقيقة . ولا تبدو حقائق الفلسفة منافية للدين إلا“ 
تي أعين ابمحهلة المتحاملين الذين يرهبون حرية الفكر » لأن محارفهم ناقصة . 
ولقد أل تي هذا الموضوع بالذات رسالتين ي الإلميات › أو لاهما : « فصل 
المقال فيما بين الحكمة والشريعة من الإتصال » › والثانية هي : « الكشف عن 
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مناهج الأدلة في عقائد الملة » ؛ وقد نشرهما معاً م. ج. مولر . وابن رشد لا 
يقبل العتقدات الشائعة »> ولكنه يعتبرها موضوعة بحكمة لتعليم الأخلاق 
وزيادة التقوى ني نفوس الناس عموماً ؛ والفياسوف الحقيقي لا يسمح بأية 
حكمة تقال ضد الدين الذي هو شيء ضروري لصالح البشر . وهو بعتبر 
أرسطو أسمى لهام رباني للإنسان » والدين يتفق معه اتفاقا كلياً.ولكن الدين› 
كا هو معروف للعامة» يكشف كشفاً جزئياً فقط عن الحقيقة الإهية »وء 
ذلك كي يوافق الحاجات العملية للعامة . وي الدين معى حرفي يستطیع كافة 
العامة الوصول إليه › و« تأويلي » وهو الذي يكشف الحقائق الحفية الي مجحب 
أن لا تنشر على العامة . وهو يعارض موقف ابن باجة الذي كان ميل إلى التأمل 
ني العزلة ويتجنب مناقشة المسائل الفلسفية ؛ إذ كان ابن رشد يقبل على هذا 
النقاش ويرغب E‏ أن یکون حصوراً بين المتعلمين القادرين على فهم 
مضمونه › ون لا يشاع بين العامة الذين هم في حوف دام من تقويض [عانم 
البسيط . ولكنه كان » على كل حال » يقف بانب ابن باجة ني معارضته 
اہن طفیل ي رفض الوجد › إذ إن شیا کھذا بمکن أن یکون › إلا" أنه نادر 
جدآً بحيث لا يستحق الاعتبار الحدي . 

وهناك طبقات محتلفة للناس بمكن أن تنتظم تقريبا ني فثاث ثلاث : وأعلى 
هذه الفثات هي الي يكون اعتقاد أفرادها الديني مبنياً على « البر هان » الذي 
هو نتيجة للأقيسة المنطقية اليقينية ؛ وهؤلاء هم الناس الذي يتجه إليهم الفيلسوف 
بأفکاره . آما أدنی هذه الفثات منزلة فهم الذين يكون إعام مبنیاً عل صدق 
العلم أو الدعاوى الي لا بمكن مناقشتها » وليس نتيجة لإعمال الفكر المجرد . 
ومن الضرر حقاً أن نضح « البرهان » أو العقل أو الحدل أمام اناس من هذا 
انوع » لأننا أن لخلق همم إلا" الشلك والمصاعب . ويتوسط هاتين الفثتين أو 
الطبقتين أولئك الذين لم يتوصلوا إلى استعمال الفكر المجرّد الذي يبدو عند 
ابن رشد لیس شیا سوی الحدس - ولكنهم قادرون على المناظرة والجدل 
اللذين بإمكانيم أن يدافعوا بواسطتهما عن [يمانهم ويدللوا على صحته . أما 
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« البرهان » الصحيح فيجب ألا" يوضع أمام هؤلاء » ولكن من الأدوب 
الدحول معهم في التقاش وذلك لمساعد مم على الارتفاع فوق مستوى من 
کان عانم مبنياً على صدق المعلم . 

عارض ابن رشد أكر ما عارض « المتكلمين » أو علماء الإميات الإسكلائيين 
من أهل السنة › إذ اعتبر هم هادمين للمباديء اللحالصة لفلسفة أرسطو . ولقد 
اعتبر أسوأً هؤلاء جميعاً « الغزالي » › ذلك «المرتد عنالفلسفة » ؛ ولم يكتب 
این رشد آشهر آثاره - وهو « ہافت العهافت » - إلا لیرد به على الغزالي 
ويدحض |١‏ جاء ني كتابه « مهافت الفلاسفة » . 


اشتهر ابن رشد بين اليهود والإسكلائيين اللاتين المتأحرين كشارح لأرسطو. 
وقد کان بالفعل أعظم وآنحر شارح له .. ومن الغریب حقاً أن ابن رشد م 
يدرك أهمية قراءة النصوص الأصلية لأرسطو › كما لم تكن له معرفة 
بالإغريقية ؛ بل إنه م بعط أية إشارة يفهم منها أنه كان يعتبر دراسة النص 
الإغريقي من شأنما إعانة طالب الفلسفة على فهمه ها . أما طريقة شرحه ‏ 
وهي الطريقة الأحوذة عن السريان - فقد لاقت الاستحسان على مر الزمان > 
وقوامها إيراد جملة من النص واتباعها بشرحها . 


وابن رشد يردد ني الغالب قول أرسطو ني النفس كما شرحه الغارايي وابن 
سینا » ولکن مع بعض التعديلات المهمة . ففي الإسان عقل هيولاني وآنخحر 
بالفعل : ويبداً العقل بالفعل ي العمل بتأثير الحقل الفعال › فيصبح بالتالي 
عقلا" مستفادآ . والعقول الأفراد كثيرة » إلا" أن العقل الفعال واحد »> هذا 
رغم وجوده ني كل من هذه العقول الأفراد » وذلك كالشمس تام : فکما 
أن الشمس واحدة › إلا“ أن هناك من الشموس بعدد الأجسام الي تضيئها . 
وهذا هو شكل مذهب أرسطو كا نقله ابن سينا » فالعقل الفعال واحد › ولکته 
موجود بي كل فرد بالفيض . ولذلك فإن القوة الدافعة في كل إنسان هي جزء 
من العقل الفعال الكلي . إلا" أن ابن رشد بختلف عمن سبقه في تناوله العقل 
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الميولاي الذي هو مركز القوى الكامنة الممكنة الي يؤثر فيها العقل الفعال . 

ولقد كان هذا العقل الميولاني يعتبر في جميع المذاهب السابقة على أنه جزلي 
حالص متأثر بفيض العقل الفعال الكلي ؛ إلا أن ابن رشد اعتبر العقل الطيولاني 
أيضاً جزءاً من النفس الكلية ؛ وهو فردي فقط من ناحية كونه موجود »› 

بصورة ٥ؤكتة‏ › ي جسم فردي . وحی القوى الميولانية بدورها جرء أبضاً 
من قوة كلية تبعث اللحياة ي الطبيعة بمجملها. وهذه هي عقيدة النفس الطبيعية 
Pampsychism ıl‏ الي ظلّت تستهوي الكثير من الإسكلائيين 
في العصور الوسطى > والي لا يزال ها أتباعها حى في يومنا هذا . وعلى هذا 
فإن جامس يقول ( مباديء علم النفس ص )۳٠١‏ : «إني أعبرف أي ي 
اللحظة الي أفكر قيها تفكيرآً ميتافيز يقياً وأحاول تعريف « الا كثر ممم » » 

مر حاطري فكرة من نوع ما آن نفا کونَية anima mundi‏ تفکر 
فينا جميعاً . وهذا افتراض أقرب إلى الصحة » رغم ما قيه من صعوبات 

من افتراض من بقول بو+ود مجموعة من النفوس الفردية المطلقة » . ويعتبر 
ابن رشد الإسكندر الأفروديسي طا في افراضه أن العقلاهيولاني مجرد 
استعداد ؛ ويقول إنه فينا › رغم أنه بمت إلى شيء ما ي الحارج » وهو غير 
حادث » وغير قابل للفساد » وهو يشبه العمل الفعال من بعض الوجوه . 
وتقف هذه العقيدة على النقيض تاماً مما يصفونه عموماً بال ادية الى تصف 
العقل على أنه جرد شكل من أشكال الطاقة الي تنثاً عن نشاط الوظائف 
المصبية . فنشاط الدماغ والأعصاب - بالنسبة لابن رشدمبعثه قوة حار جية» 

لا كا بقول أرسطو فحسب » بل حسب تأويل الإسكندر الأفروديسي على 
الأقل » وأن أسمى قوة للتفكير ترجع إلى عمل العقل الفعال الواحد . أ٠ا‏ العقل 
الميولاني الذي يؤثر فيه العقل الفعال هذا فهو جزء من النفس الكلية العظمى 
الي هي الأصل الوحيد لكل حياة › والمكان الذي تأوي إليه النفوس حين 
تنتهي التجربة الانتقالية الي نسميها الحياة . 
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لم تلقی آراء ابن رشد كبير اهتمام أو انتقاد من قبل العلماء المسلمين » في 
حين رد الإسکلائيو ن المسيحيون على هذه النظرية بحجتين اثاتين » أولاهما 
نفسية > والأحرى لاهوتية . أما الاعتراض النفسي فهو أن هذه النظرية نمدم 
الفردية هدما تاما'» فإذا كانت الياة الشعورية لكل فرد جرد جزء من الحياة 
الشعورية لنفس كلية > » أصيح من المستحيل وجود ذات مجه حقيقية ي 
أي منا » بل لن يكون ثمة حقيقة أوضح ني الشعور من حقيقة وفردية الذات . 
وهذا لا يمس إمكانية حروج النفس من مصدرها الذي هو النفس الكلية »ل 
ولا بطل دعوى إمكانية اتاد النفس ثانية ني النفس الكلية . ولكن بقدار ما 
كانت تمثل نظرة ابن رشد النفس من أنها جزء من النفس الكلية كان الرد بأن 
هذا حالف للواقع الذي يظهر لنا أن فردية الذات تي حياتنا الحاضرة هذه 
واضحة جدا . أما الرد اللاهوتي فهو أن رأي ابن رشد يبطل خلود النقفس › 
وهذا يناقض الإمان المسيحي . وهذا الاعتراض ينعى بالتفصيل بمسألة الحاد 
النفس الفردية ثانية أي النفس الكلية . فكانت المجة بأن هذا .الانقطاع الحياة 
النقصلة والفردية معناه انةطاع النفس بذلك عن الوجود 1 

أما أرسطو فإنه يعطى مالا أضيق للقوة الفكرية العليا م كما كنا قد ذكرنا 
ذلك من قبل حاصراً بذك نشاطها ني إدراك الأفكار المجردة . «أمسا 
بالنسبة للأشياء الي نسميها مجر دة » فإن العقل يفكر فيها كما لو كانت من 
فطوسة الأنف . وبإجهاد الفكر قليلا يستطيع العقل التفكير بها على نها فطوسة 
الأنف فعلا » لا على أنها مفارقة » ولكن باعتيارها جوفاء » وذالك دون اللحم 
الذي يكون فيه التجويف . وعلى هذا فهو حين يفكر بالصور الرياضية › إعا 
يفكر قيها على أا مفارقة » رغم ألما ليست كذاك » . (أرسطو : في النفس 
۳ » ۷ ۸ ) . أما الذين اتبعوا الإسكندر الأفروديسي والأفلاطونيين المحدثين 
فقد فهءوا هذا « المجريد ».محى ضيقاً للغاية ؛ ثم أصبحت هله التجريدات 
عند الشراح المرب كائنات غير عادية » إذ إما تجردت من المسية › أو 
بالأحرى إا أرواح غير مادية . « فالي يقال عنها قي الرجمات العربية ا 
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ابحواهر المغارقة > والي نسميها نحن الكائنات العلوية › إنما هي ما يطلق عليها 
اسم‌العقول القديس توما الأكويي : 16 Quaest. Disp. de anima.‏ (- 
فهل باستطاعة الإنسان معرفة هذه الحواهر المغارقةبقواالطبيعية؟بقول ابن رشد 
إن ذلك ممكن له ؛ ولو كان العكس كذلك لكان عمل الطبيعة ضرب من 
العبث ٠‏ إذ إنه سيكون نمة معقول بدون عاقل يعقله › إلا" أن أرسطو يبين لنا 
(السياسة ١٠١ » ۸ » ١‏ ) أن الطبيعة لا تعمل شيا عبثاً » ولذلك إذا كان ثمة 
معقول كان لا بد من وجود عاقل قادر على إدراكه . « ويقول الشارح ( أي 
ابن رشد ) ي شرحین اثنین له من شروحاته لکتاب المیتافیزیقا إننا إن لم تكن 
لنا القدرة على فهم ابحواهر المفارقة أصبح عمل الطبيعة عباً » لأنها أبدعت 
شیا من شأنه أن يكون مفهوماً بذاته غير مفهوم من أي إنسان . ولا كانت 
الطبيعة تخلو من العيث أو من أي شيء لا فائدة منه أصبح من المتوجب أن 
تكون ابحو اهر غير الماديةمفهومة لدينا »( القديس توءاالاً كوبي : 1,88 و۳صںع). 


وحين يتصل العقل الفعال بالكائن النسي لابد أذيعاني من الظروف الأنسبية» 
ولمذا فهو غير مشر في ابلحميع على حد سواء » ونما هو يتر في الصور 
المحسوسة كا تؤثر الصورة ي المادة . ودح هذا فإن العقل الفعال لا يتعرض 
للفساد كتعرض الأشياء الي يؤثر فيها . 


هذه هي هم النقاط ني تعاليم ابن رشد معروضة ني حطوطها العامة ؛ وهي 
تظهر الاختلاف البين بينه وبين سابقيه » وهذه هي الي أثارت آكبر جدل 
فيما بين الإسكلائيين اللاتين . 

والحقيقة أن ابن رشد ينهي ذلك النسق اللامح من الأرسطوطاليسيين‌العرب. 
ولقد ظهر بعده بعض العلماء الأرسطيين في آسبانيا » إلا" أن هؤلاء انتهوا 
باضمحلال دولة الموحدين › ويمكننا أن نذكر من هؤلاء العلماء المتأحرين 
حي الدين بن عربي (المتوش سنة۳۸ه ) وعبد التق بن سبعين (المتوق سنة 
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۷ه ) . وكان الأول صوفياً في بداية أمره» وقد أظهر ميلا" قوياً نحو وسحدة 
الوجود . أما عبد الحق » وهو آنحر عام من زمرة الموحدين » فكان متصوفً 
لدراسته . أما الإسلام في العصر الحديث فيخلو من أية حراسة لأرسطو › 
مکانته . 


GO # # 
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الفصل الما 
النقلة اليجود 


لقد سبتى لنا أن رأينا كيف أن اليهود لعبوا دور بارزاً في نقل» مر فةالبحث 
الفلسفي من آسيا إلى أسبانيا » وكيف احتل ابن جبرول مكانة مرموقة تي 
حركة النقل هذه الي أصبح الإسلام ي أسبانيا » بنتيجتها » على اتصال بهذه 
الدراسات . ولكن مشاركة اليهود في العلل الفلسفي لاتنتهي عند هذا الحد » 
هذا رغم أن كتابهم اللاحقين لا يشكلون جزء من النسق العادي .للطلاب 
الأرسطوطاليسيين الذين كان خمم‌الأثر ني العام الإسلامي ءإذ إناهتمامهم احصر 
ي الدوائر اليهودية فقط . ومح هذا فإن أمميتهم تتعدى النطاق‌الطائفي » إذ إن 
تلاميذ ابن رشد الذين رفعوه إلى مكانة تفوقأهميتهاالمكانة الي حظي بها »ثي 
أي وقت ي العالم الإسلامي » كانوا من اليهود. ولقد نشأت بين اليهود ني 
الواقعم مدرسة رشدية قوية كانت الوسيلة الرئيسية فيما بعد تي إدخال نظريات 
ابن رشد إلى الإسكلائية اللاتينية . ولقد تم نقل الفلسفة من البيثات العربية إلى 
البيثات اللاتينية - كا سارى فيما بعد على مرحلتين : ففي المرحلة الأولى 
انتقلت المادة العربية انتقالا مباشرا » وكانت الكتب المنقولة هي تلاك الي 
نالت أهمية رئيسية في الإسلام. أما تي المر حلة المتأحرة فكان انتقال الفلسفة فيها 
على يد اليهود » وكان احتيار الكتب والمتون بالتالي متأثراً إلى حد كبير 
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بالإسكلاثية اليهودية الي كانت مزدهرة ني ذلك الحين . 

ويعرض ابن جبرول فلسفة أرسطو الى دخحلت البيثات اليهودية تماما كا 
عرض سعيد الفيومي دخحول مناقشات المحتزلة بين اليهود في العراق . والحقيقة 
أن جميع التجارب العقلية للجماعة الإسلامية قد ترد د صداها بين اليهود . 
وكا حدث تي الإسلام ‏ إذ جاء الإسكلائيون بعد المعتزلة والفلاسفة لتتخذ 
فلسفتهم شكلها النهالي تحت راية الغزالي س كذالك حدث ني اليهودية إذ كان 
للغزالي من بماثله في عمله . 

أما مؤسس الإسكلاثية اليهو دية التقليدية فهو اليهودي الأسباني ودا هال 
ليفي ( المتوش سنة ٠٠٤١‏ - ١١٠٠م)‏ » والذي عاش ني عهد المرابطين ومطلح 
دولة الموحدين . أما تعاليمه فتعرف من خلال كتابه «سفر الخزري 
Sefer ha Kuzari‏ » الذي يضم حمس مقالات جعلها عل شکل سحاورات 
افترض آنا جرت بين ملك اللحزر وأحد زاثري بلاطه من اليهود . وتعالج 
هذه الأحاديث محتلف الموضوعات ذات الطابع الفاسفي والسياسي . ورغم 
أنه محث على دراسة الفلسفة في هذه المقالات . إلا" أنه يشير إلى أن اللحلتى القوم 
لا يتحصل عن طريق الفلسفة الني تعبى بصورة رئيسية بالأحاث العلمية التي 
ليس هما - ني «حظمها - آدنى اهتمام بواجبات الحياة العملية. أما السبيل الأففل 
لا كتساب اللعلتى القوبم فهو الدين الذي هو عبارة عن الحكمة المأثورةوالمحققة 
الي تكشفت للناس الذين عاشوا في الزمن الغابر . وغالباً ما يزودنا الراث 
الديي حى ني مسائل التأمل بہدى أكر يقيناً وصدقاً مما بژزودنا به 
التفكير الفلسفي . أما اله فقد خلت جميع الأشياء من العدم . وكل عاولة 
لتفسير وجود النقصان والشر ني العام عن طريق نظرية أزلية المادة » أو عن 
طريق عمل قوانين الطبيعة › إنبما هي ماولة باطلة » إذ إن تللث القوانين تزجع 
في أساسها إلى الله . أما الصعوبة الناجمة عن اخحتلاط الشر باللير في اللحقة 
فمقبولة »› والحل الحقيقي غير معروف »› ولکن مجحب الأ كيد لي أن الحاق 
لله > وذلك رغم كل صعوبة تظهر في هذا . 
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أما بالسبة لطبعية و صفات الله » فقد بين بهودا أن التمييز الذي حاول سعيد 
الفيومي أن يقيمه بين الصفات ابحوهرية والصفات الأحرى غير متماسك › إذ 
إن الصفات المد كورة أي العهد القدم بمكن أن قطي على اله للها عرفت عن 
طريتى الوحي ؛ وهذا هو نفس ما قاله الأشعري والغزالي . وهذه الصفات 
تشير إلى نحصائص فعلية أو نسبية أو سلبية . أما الفعلية والنسبية فتستعل 
ميتافيزيقياً »> ونحن لا نعرف شيا عن مضموا الحقيقي . 

أما المقالة اللحامسة من كتاب يمودا فموجهة إلى الفلاسفة بصورة خحاصة 
لارد على تعاليمهم الي تنقض الوحي . وهو يدم نظرية الفيض قبل كل شي ء٠‏ 
إذ إنه يرى أن الله حا اللحلق بصورة مياشرة وبدون أي توستط . ثم إنه لو 
كان نة فيوضات » فلماذا توقفت هذه عند فلك القمر ؟ ويهودا يشير بهذا إلى 
الأوضاف الي جاء با الكتاب العرب ني محاولتهم لتفسير الفيوض المتعاقبة 
من العلة الأولى نز ولا حى تلف الكواكب . وهو يعارض أيضاً عاولة 
المتكلمين التوفيق بين الفلسفة والدين لانم بذاك يلون إلى تقويض حقائق 
الدين المنزلة . وعلى هذا فهو يتخذ موقفاً كار رجعية من الغزالي . إلا" أن 
هذا الموقف كان محتما » ذلك لأن الفكر اليهودي كان»حى ذلكالحين »قل 
تأثرا بالفلسفة مما كان الخال بالنسبة للإسلام . ويعارض ودا أيضاً وصف 
النفس بأنما العقل » رعا لأن الاستعمال الشائع قد حصر « النشاط العقلي » كلا 
ي النظر الفلسفي » تجا بنوع حص على الاستنتاج القاثل بأن نفوس الفلاسفة 
هي وحدها الي ستتحد ني النهاية ثي العقل الفعال ؛ إذ إن تفس الإنسان 
جوهر روحي غير فان » ولدلك فهي لا تكتسب الحلود بالنشاط العقَلي »> 
وإنما هي خالدة بالضرورة بسبب طبيعتها اللحاصة . ولكن يبودا يوافق على 
كل حال على أن النفس المنفعلة في الإنسان متأثرة بالعقل الفعال الذي يبدو 
أنه يعتبره ٬حكمة‏ الله المتجسّدة . ولذلك تراه يبيّن نا أن الدين اليهودي بوجه 
عام ضد تعاليم الفلا سفة . ولذلك كان شديد المحافظة » رغم اعارافه بقوة 
النظر الفلسفي . فالله - في نظره - هو الذي خلتق اللحلتق بالمحى الحري لذلك › 
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وكل تحديد فلسقى للخلق ميل إلى تفسير ه على نحو عالف للمعتقد التقليدي غير 
مسموح ق أن هال ليفي لا يتمتع بأي أثر عظيم حارج نطاق اليهودية. 
أما عمله هذا فيميل نوعاً ما إلى إظهار المدى الذي وصل اليه الفكر اليهودي 
ني عالفة تيار التفكير الفلسفى الذي كان سائداً ني القرن السادس الهجري › 
والڏذي کان عل عام تام ډه ره 


اشتهر اليهود ني أسبانيا بصورة نحاصة كأطباء ردّدوا ووسعوا أحاث 
الأطباء العرب الثقات الذين كانوا بدورهم تلاميذ النساطرة واليهود ني الدرجة 
الأول . وكان أشهر هولاء اليهود الأسبان الذين أصبحوا قادة العلوم الطبية 
ابن زر (المتوق سنة ۵٥4٩‏ ۱۱۹۹م ) »> وهو الذي كان يعرف عهوما 
ي الغرب ني العصور الوسطى باسم jl . Avenzoar‏ زهر هلا کان أحد 
مواطنٰي مدينة اشبيلية وأحن أفراد عائلة اشتهرت بالطب . آما الفلسفة اليهو دية 
فلم تتبواً مکانہا الرفیع إلا بظھور آي عمران موسی بن میمون بن عبد الله 
(المری عام (pI —a11‏ . وکان هذا من محاصري ابن رشد وم٧٨ن‏ 
أتباعه » وهو الذي بذل قصارى»جهده لتأسيس المدر سة الرشدية ؛ وبهذا انتقل 
عمله وآثره إلى العام المسيحي اللاتيني . وكان أبوعمران هذا ابتاً لأحد تلاميذ 
هال ليقي > ويقال أبضا إنه كان ابن تلميذ لأحد تلاءيذ ابن باجة . أما أسرته 
فقد لأت إلى أفريقية لتأمن اضطهاد الموحدين » ونزلت مدينة فاس لبعض 
الوقت »ثم انتقلت متها إلى مصر .ولقد کان ابن ميمون أو desنص0صاھN‏ - 
كما يسميه الكتاب الأوروبيون عادة في القاهرة حين سمم بابن رشد لأول 
رة : 

ما أهم کتاب لابن ميمون فهو « دلالة الائرين» الذي کتبه س کساثر 
كتبه- بالعربية . ولقد تر جم صموئيل بن طون هذا الكتاب إلى العبرية ثي 
أواحر أيام هال ليفي . أما النص العري ( ويقع ي ثلاثة مجلدات) فقد نشره 
مونلت صن تي باریس بین عامي ۱۸٥٩‏ و٦٦۱۸‏ ۰ کا نشر فرید لاندیر 


Al 


Friedlander‏ ترجمة إنكليزية له في لندن سنة ۱۸۸١‏ . وبلي هذا 
الكتاب ٤‏ الأهمية مؤلفه « مقالة ي التوحيد » » وهو رسالة تدور حول إثبات 
وحدة الله > و ترجم هذا امو لف إلى العبرية في القرن الرابع عشر . أما آثاره 
الأخرى فطبية بصورة أساسية » وهي : « في السموم وترياقها » » و « البواسير» 
و «الربو » وشرح على أبقراط . 


ویردد ابن میمون بي تعالیمه جوهر ما جاء به الفارااي وابن سینا » ولکن 
في صورة يودية . فالله هو العقل والاقل والمعقول › وهو العلة الأولى ومنبع 
الحياة الداتم بالضرورة » وهو ني جوهره واحد بالضرورة » ولا بمكن استعمال 
الصفات بشكل يم" على التعدد » وينبغي أن تقبل الصفات الدالة على الفاعلية 
فقط . أما الصفات الي تدل على علاقات بين الله والحلق فمرفوضة . ويتخذ 
ابن ميمون موقف ابن رشد في عحاصمة المتكلمين الذين كان يعتبرهم جرد 
انتهازيين ي فلسفتهم »› إذ تعوزهم المباديء الثابتة . وبالإضافة إلى ذلك إن 
طربقتهم ني التوفيق لا تواجه قانون السبيية مواجهة عادلة . أما مذهب أرسطو 
ي قدم المادة فغير مقيول اطلاقا » إذ إن اللحلق قد تم من الحدم » وهنا ما 
يوصلنا اليه قانون السببية . والبرهنة على أن هذا الأمر قد تم“ على هذا النحو غير 
ممکنة » بل إن کل افر اض مضاد هذا بمکن التدلیل على صحته . م إن جميع 
خحصائص المادة وقوائين الطبيعة وغير ذلك قد ابتدأت بالوجود ببداية اللحلق . 
فالله حلت ني اليوم الأول البدايات » أي العقول الي صدرت عنها الأفلاك 
المختلفة »> كا خلق الحركة » محيث دحل الكون بأكله وجميع ما فيه في 
الوجود . وني الأبام اللاحقة تشكلت هذه الموجودات حسب النظام وتطورت» 
إلى أن استراح الله في اليوم السابع ؛ وهذا «عناه أنه توقف عن عملية اللحلق 
الفعلية » ووضع الكون تحت سيطرة القوانين الطبيعية الي ما فتئت تضبطه منذ 
ذلك الین . 


وتعکس تعالیم ابن ميمون صورة معدالة للىذهب الفلسفي الذي طوره 


)٠١ ( الفكر المربي‎ a 


التعاليم النجاح السريح والعظيم > إذ انتشرت ني القسم الأعظم من الحماعة 
اليهودية ني حياة صاحبها . ولكن هذا النجاح لم يم دون معارضة كنائس 
اليهود ي أراغون وقطلاوتيا وبروفنس > وهي البلاد الي نشاءت فيها الملجاً 
أعداد ضخمة من اليهود هربا من جور الموحدین . ما کنیس نربون فقد دافع 
عن هذه التعاليم . وم عرف بابن ميمون على أنه سيد معلمي الكنائس اليهودية 
إلا في القرن التالي » وذلك بفضل جهود داود كيمتشي David Kimchi‏ 


الفاراي وابن a‏ فا جلها توافق الععقدات ايهو دية 5 ولقد کتب ذه 


بصورة رئيسية . 


ورغم أن ابن میمون کان معروفاً من قبل الإسکلائيین اللاتین › إلا آنه م 
يکن عمله ولا عمل أي معلم ودي آخر هو الذي جعل اليهود ذا أهمية 
فعلية ني الفكر الغرلي ني العصور الوسطى بقدر ما جعلتهم مساهمتهم ي نشر 
فلسفة ابن رشد الذي كانوا يدعونه « نفس وعقل أرسطو » . وقلما توجد 
عحطو طة مودية لأرسطو دون وجود شرح ابن رشد علیهاء› وغالاً ما حمل 
شرو حه اسم أرسطو في عناوينها . ولقد نال ابن رشد مكانة عظمى ني الفكر 
اليهودي ياعتباره شارحا »> كا أخحذ مكانه ني النهاية أيالإسكلائية اللاتينية ‏ 
بعد أن قدّمه المعلمون اليهود إليها - كآحر شارح ثقة لأرسطو . 


ولقد شتت اضطهاد الموحدين الكثير من اليهود الأسبان ني أفريقيا 
وبروفنس ولاiكدوك Languedoc‏ . أا الدين بمأوا إلى أفريقيا- 
کابن میمون مغلا - فقد ظلوا يستحملون اللغة العربية . ولكن سرعان ما بطل 
استعمال العربية بين الذين هربوا إلى الشمال . وليس من شك في أن اللاجثين 
إلى بروفنس وجدوا من الضروري استعمال اللهجة البروفنسية اللتفامم مح 
جیر اہم السيحيين » ولكن تلك اللهجة لم تكن قط قد استعملت للأغراض 
العلمية أو الفلسفية . أما في البلاد المسيحية الغربية فقد كانت اللاتينية تستخدم 


تي جميع الأغراض التعليمية والمدرسية دون تمييز . إلا أن اللاجئين البهود م 


افا 


يشعروا بأدنى ميل ثي نفوسهم لاستعمال لخة ليس لجا صلة تقليدية بهم » هذا 
بالإضافة إلى كوبا لغة أجنبية عنهم » إذ ما م تكن قد استخدمت حى ذلك 
الحين ي الأغراض اليهودية . وتحت ضغط هذه الظروف تعمد القادة اليهود 
تقليد الواقع الفعلي الذي كان سائداً بين جير اهم المسيحيين حيث كانت اللاثينية 
القديعة تستعمل كلغة للعام » في حن كانت اللهجات المشتقة منها تستعمل في 
المخاطبات اليومية » وهكذا أحيى أليهود استعمال العبرية كلغة للتعليم' و الأدب. 
ولقد كانت العبرية حى ذلك الحين تحنفظ مكانتها كلغة الطقوس الدينية . 
ورغم أنه كان نة طقوس كنيسية تقام باللغة الإغريقية » إلا أن تلك كانت 
تعود إلى عهد أقدم . ولقد كان من نتيجة إحياء العبرية قيام لغة عبرية 
جديدة سمإطم - معد لم نحافظ على نحط الاستمرار التارحي مع البرية 
القديمة . وكانت العبرية تعتبر لغة ميتة في الشرق في فبرة من الزمن › 
كما آنا لم تنتشر مطلقاً كلغة حية التخاطب ني الغرب . إلا أن هذا الإحياء 
المصطنع الذي كان له أكر من مثيل أي التاريخ لم يكن علا باهرا وصعاً 
كا يتبادر إلى الذهن لأول وهلة ؛ إذ إن العربية كانت لغة التخاطب اليهود 
الأسبان » وعربيتهم من الناحية اللغوية -٠‏ على وجه التقريب - إن م تكن إحدى 
اللهجات العربية . فمن أصل اللغة العربية القديعة الي ها أوجه شبة عديدة مع 
العبرية . ولم تكن هذه العلاقات اللغوية مفهومة في ذلك المحين بالتأكيد » إذ 
كان اليهود ليون - بدافع من تعصيهم الديني إلى الاعتقاد بأن العربية 
مشتقة من العبرية ٠‏ ومح هذا فإن القرابة واضحة . وليس غريب أن جد في 
الترجمات الأولى من العربية إلى العبرية معظم الكلمات قد ترجمت بشكل 
ما محيٹ استعمل ها نفس صورة ألڂحذر و۲ه] ممع الذي کان مستعملا 
ها تي الأصل . هذا من جهة » ومن جهة آخرى لم يكن استعمال العبرية سهلا 
على الذين كانوا على محرفة بالحربية فقط » إذ إن نة دراسات جدية قام بها 
بهودا شيّوع وداود كيمتشي وغيرهما تؤكد هذه القرابة القريبة جداً . 


والحقيقة أنهم طبقوا جميع قواعد النحو العري ي استعمال العبرية . وهكذا 


۲۲۷ 


أصبح من الممكن الكتابة وحى التخاطب بالعيرية بتحويل المغردات العربية 
إلى العبر ية . ولا يتبادرن إلى ذهن أي إنسان آن الذين بدأوا تأسيس هذه العبرية 
الحديدة قد نجاهاوا خحصائص العبر ية التقليدية القديمة › إذ rl‏ م يقعلوا ذلك 
تختلف عن العربية في التفاصيل فقط . ولقد كانوا في موقفهم هذا أكر دقة 
بكثير ١ا‏ ظتوا . ول عض طويل وقت حى بدأت العربية مجر فيه كلياً › 
وأصبحت العبر رة - الي أنعش إحياؤها الآمال اليهو دية- تستعمل بكل حماس 
كلغة المدارس . ولكننا لا نعرف شيا عن الحد الذي شاع فيه استعمال هذه 
اللغة ي البيت . 


ولقد جم عن هذا التخير ضرورة ترجمة آثار الكتتاب المتأحرين ثي‌اللاهوت 
والفلسفة من العربية إلى العبرية . ومجعل الرواة بداية هذا العمل ني القرن الثاني 
عشر » إلا أن هذا لا يمكن أن يكون صحيحا » إذ إن الأرجمات العبرية م 
تظهر إلا ني خلال القرن الثالث عشر . أما أ كر المنرجمين شهرة فقد كانوا 
من أسرة بهودا بن طون الذي لا يمكن التسليم به على أنه مرجم . وآولى 
الرجمات الي ظهرت كانت من عمل صموئيل بن طبون الذي جمع بالعبرية 
«آراء الفالاسفة » > وهو تسق مر ارط من آراء ابن رشد وغیره من فلاسقة 
المسلمين . ولقد ظلت الأيدي تتداول هذا النتاج كين لادراسة حى حلت 
عله التر جمات الكاملة لالصوص الأصلية » وعندها أصبحت هذه المجموعات 
بالطبع حارج نطاق الاستعمال . أما الحزء الرئيسي من هذا العمل فقد قام به 
موسى بن طبون (المتوفق حوالي سنة ١٠۲٠م‏ ) والذي ترجم معظم شروحات 
ابن رشد وبعض أجزاء من آثاره الطبية وكتاب ابن ميمون « دلالة الحائرين » . 
وكان فريدريك الثاني » في ذلك الحين تقريباً » راغا جداً في تعريف الغرب 
بالكةّاب العرب - ولسوف نشير إلى هذا الأمر مرة أخرى أثناء حديثنا عن 
ترىجمة الآثار الفلسفية العربية إلى اللاتينية . وهكذا نجد فريدريك يرعى يعقوب 
ابن أي ماري وده با لمال . ويعقوب هذا هو صهر صموئيل بن طون › 


۲۸ 


وکان يقم ي نابل Naples‏ . ولقل استخدم بعقوب لإعداد ترجمة عبر ية 
اشروحات ابن رشد على أورغانون أرسطو . 


وما أن حل" القرن الثالث عشر للميلاد حى ظهر نسق متصل من العلماء 
اليهود الذين كانوا إما من المشتغلين بحمل المجموعات وامختصرات أو من 
المعرجمين النصوص الكاملة الي كتبها كبار الفلاسفة العرب › وخصوصا ابن 
رشد . وحوالي عام ۱۳٤۷‏ نشر ودا بن شلومو كوهين الطليطلي كتاباً 
بالعبرية بعنوان « بحث عن الحكمة » » وهو دائرة معارف لاراء أرسطو فبى 
أساساً على تعاليم ابن رشد » وبعد ذلك بقلیل ودد سام توف بن يوسف ابن 
فلاقويرا أيضاً آراء ابن رشد ني مقالاته . وبعد ذلك أيضاً » ولكن ني القرن 
الثالٹ عشر بالذات › جمح غرسون بن شلومو کتابه « باب السماء» الذي 
يظهر قيه نفس الأثر . 


وني حوالي عام ۱۲۵۷ نلق سليمان بن يوسف بن أيوب »› وهوأحد الذين 
نزحوا عن غرناطة إلى بزبیر sماوفق‏ › يرجم نص شرح ابن رشد لکتاب 
« السماء والعالم ».وني القسم الأنحير من هذا القرن بدأت الر جمات الكاملة بحل" 
عل المختصرات وكتب المقتطفات المجموعة . وني عام ۱۲۸١‏ ترجم زراخيا 
ابن اسحق البرشلوني شروحات ابن رشد على الطبيعيات والميتافيزيا والسماء 
والعام . ولقد لفت رینان النظر إلى أننفس‌الکتب قد ترجمت مراراً وتكرارآء 
وكان الترجمون أحياناً معاصرين تقريباً لبعضهم بعضا »› وکانوا یعیشون في 
نفس الناحية . والظاهر أن هذه الأرجمات ل تأخحذ طريقها إلى الانتشار بسرعة» 
كما أن مهمة امرجم لم تكن تحظ - كا يبدو - بأي تقدير عظيم › بل إا 
کانت تعتبر مجرد عمل آلي › وان القاّم به کان بعتبر غير مهل بأبة مۇهلات 
أدبية MW‏ 

وني أوائل القرن الرابع عشر ترجم قالونيموس بن قالونيموس ابسن 
فير شروحات ابن رشد على « الحدل » و« السفسطة »و« البرهان » ( وانتهى من 


ا 


ذلك عام ٠١١١‏ ) ؛ ثم ترجم بعد ذاك شروحه على « الطبيعة » و « الميتافيزيقا 
و « السماء والعالم » و « الكون والفساد» و «الاثار العلوية » (متماً ذلك سنة 
C1۷‏ ¢ ثم تبح عمله هذا بترىجمة « مهافت التهافت » . وكان قالونيموس 
ابن داود بن تادروس آي هذه الفترة بالذات قد أعد" ترجمة عبرية هذا الكتاب 
الأنحير . وحوالي سنة ۱۳۲۱ كان الحاحام صموئيل بن بهودا بن ميشولام يعد 
آي مرسيليا ترجمات عبرية لشروحات ابن رشد على كتاب « الأخلاق الى نيقو 
مانحوس » وكتاب « النواميس والحمهورية » لأفلاطون الذي كان يعتبر ه الكتاب 
العرب ڄرءاً من قانون أرسطو . ومن المم حقا أن نلاحظ هنا آن جودا ابن 
موسى بن دانيال الرومي كان يعد ي نفس الوقت تقريباً ترجمة عبرية لكتاب 
« جوهر الفلك » عن ترجمة لاتينية مأحوذة بدورها عن العربية . وهكذا ققد 
كانت الربجمات العبرية واللاتينية تم ي نفس الوقت » ولكنها كانت مستقلة 
تماما بعضها عن بعض . ولم تيدأ الواحدة منهما بالتأثير في الأحرى الا ني القرن 
الرابح عشر . ولقد تر جم £ خلال هذه المرحاة المتأحرة کشر دن الكتب 
الفلسفية الحربية إلى اللاتينية عن طريق العبرية ؛ وكان هذا هو السبب ني الكيرة 
لملحوظة مما ترجم لابن رشد › وهو نتيجة شغف اليهود بكتبه . أما الأرجمات 
اللاتينية الأولى من العربية فقد كانت ميل إلى الاهتمام بابن سينا . 

وي خلال القرن الرابع عشر بدا شراح ابن رشد بالظهور . وکان أمسم 
هؤلاء ليفي بن غرسون البانولي الذي كتب شرحاً لفكرة « الاتصال » أو 
إحاد النفس بالعقل الفعال عند ابن رشد ؛ کا شرح ضا کتاب ( جوهر 
العام » لابن رشد أيضاً.وتعاليم ليفي هذا تردد ما جاء في الأرسطوطاليسية 
العربية بحرية وصراحة كار بكثير مما كان عند ابن ميمون : فهو يسم بقدم 
العام »> و صف الادة الأول للأشياء بأنما جوهر لا صورة له « ولا يعي الحلی 
أكر من جرد قرض الصورة على هذه المادة الي لا صورة ها . 

وكان موسى التربوني محاصرآً لليقي »> وقد وضع بین عامي ١۰٤۱۳و ۱٣٣۰‏ 
شروحات على نفس کتب ابن رشد الي سبق آن تناوها ليفي بالشرح ؛ کا 


° 


كتب شروحاً أحرى أيضاً على كتب ابن رشد الي تبحث ي العلوم الطبيعية . 
وهكذا نرى أن القرن الرابع عشر شهد العصر الذهي لاإسكلائية البهودية. 
أما القرن الذي تلاه فقد فتح عينيه على اضمحلاها . وظل ابن رشد يدرس 
کا ظلت الشروح تاری . وحوالي عام ٠٤٥١‏ کتب یوسف بن سام طوب » 
من سیغوفيا واہمعمع » شرحا عى كتاب أرسطو «الأحلاق » ألحقه 
بسائر شروحات ابن رشد الذي لم يكتب أي شرح هذا ابمحزء من‌فلسفة أرسطو. 
ما الياس دل مديخو » الذي کان يعاسم ي بدوا قرب مماية القرن اللحامسعشر > 
فیعتبر ه رینان آنحر رشدي يهودي عظیم . ولقد کتب هذا شرحاً على « جوهر 
الفلك » ني سنة ۱٤۸١‏ ؛ كا نشر بعض التعابقات على ابن رشد أيضاً . 


ويجيء القرن السادس عشر ليشهد الاضمحلال النهاني للرشدية اليهودية . 
وي عام ٠۰‏ ظهر ي ريفادي ڑژرıنتg Riva di Trento‏ حتصر نطق 
ابن رشد . ولقد ظل" هذا المختصر متنا تتداوله أيدي اليهود مدة طويلة . 
أما حارج حدود المنطق فكان ابن رشد قد بدأ يتر دى في مهوى السمعة السيغة : 
فالحاحام موسى ألموسلنينو (المتوفي حوالي عام ٠١۳۸‏ ) كان يستخدم تعاليم 
الغزالي ني الرد على الفلاسفة ليعارض بها ابن رشد . وقد كارت الدلائل على 
الاهتمام بأفلاطون عند الذين كانوا يزدرون أرسطو باعتباره من لفات 
العصور المظلمة . أما الفلاسفة اليهود المتأحرون » كاسبينوزا وومصامع > 
فلم يكن لمم أية صلة بترا العصور الوسطى الذي انقطع حبل اتصاله قرب 
نهاية القرن السادس عشر ؛ إذ إن أثر الفكر غير اليهودي الذي جاء بعد النهضة 
الأوروبية يطغى على الآثار اليهودية المتأخرة . 


۳١ 


الفصل افاري عسّر 
أثر ا لفلاسفة 1 لعرب في ۸1سكلئية اللاتينية 


لقد تتبعنا حى الآن الطريق الي سلكتها الفلسفة الللينية من الإغريق إلى 
السوريين » ومن السوريين إلى المسلمين الناطقين بالعربية ؛ ثم رأینا کیف 
حملها المسلمون من آسيا إلى أقصى المغرب . وعلينا الآن أن نرى كيف 
وصلت هذه الفلسفة من الشعب الناطق بالعربية إلى اللاتينية . كان أول اتصال 
للاتين بفلسفة المسلمين - كما بمكن أن يتبادر إلى الذهن - ني أسبانيا . وكان 
بالإمكان ي ذلك الحين آي ني العصور الوسطى و صف الأجزاء الغربية 
من أوروبا بحت بأنها «لاتينية » › إذ إن اللغة اللاتينية لم تكن تستعمل قي 
الطقوس الكنسية فقط › وإنما كانت أداة العلم ووسيلة التخاطب بين القفين 
أيضا . وهذا لا يعي أن اللهجات الي كانت سائدة ني البلاد الخربية كانت 
ذات أصل لاتيي » كا أن ذلك لا يعي مطلة وجود « عرق لاتيني » ؛ وإعا 
هذا يشير إلى جماعة ثقافية فقط . ونعن في استخدامنااصطلاح لاتيي صااوا » 

إنما نشير به فقط إلى الذين اشتركوا في مدنية واحدة يمكن أن توصفت 
مح بانہا ذات أصل لاتيى . وكانت‌هذه الثقافة اللاتينية ني أسبانيا على اتصال 
بثقافة المسلمين العربية . ويرتبط انتقال هذه المادة العربية إلى اللاتينية بنوع 
خحاص بر يمون 4صدمصروع الذي تولى منصب رثامة أساقفة طليطلة من عامي 


۴۳ 


۰و ٠٠١١‏ ميلادية. وكانت طايطلةقدآص بحت جز ءا من مملكةقشتالة منذعام 
٥‏ آي ني عهد الفوضى الذي سبق غزو الموحدين بالضبط »إذ كان الفونسو 
السادس قد اشتولى عليها وجعلها عاصمة ملكه » فأصبح رئيس أساقفة طليطلة 
بالتالي رئيا لاساقفة أسبانيا كلها . وحين تم الاستيلاء على المدينة صار الاتفاق 
إلى أن لكل مواطن الحرية ني اتباع دينه › إلا أن المسيحيين استولوا بالقوة › 
بعد سقوط المدينة بسنة » على الكنيسة الك.رى الي كانت قد حولت قبل 
۰ عاما لی مسجد جامح > وأعادوها إلى الميحية . ولقد عاش المسلمون 
جنباً إلى جنب مع المسيحيين في طليطاة . وكان وجودهم في نفس المدينة الي 
يوجد فيها المللك والبلاط الملكي ورئيس أساقفة البلاد سباً ي خحاتق تأثير بالغ 
ي نفوس جير اہم الذين بدأوا متمون مياة الإسلام العقلية خلال السنين 
اللاحقة . ورغب رئيس الأساقفة رون في جعل الفلسفة ني متناول أيدي 
المسيحيين . ولا بد لنا أن نذكر في هذا المجال أن الموحدين كانوا قد استقروا 
في ذلك الحين تي أسبانيا » ون تعصبهم الديي كان السبب الذي حمل العديد 
من اليهود والمسيحيين على اللجوء إلى البلاد المجاورة . 


أسس ريون جمعا للمترجمين في طايطلة عهد برئاسته إلى رئيس الشمامسة 
دومنىلك غوندیسالفی Gondisalvi‏ ominieط‏ » وأسند اليه مهمة 
إعداد ترجمات لاتينية لهم الكتب العربية في الفلسفة والعلوم . وهكذا ظهر 
الكثير من الترجمات للنسخ العربية من كتب أرسطو وللشروح والمختصرات 
الي كان الفاراي وابن سينا قد وضعاها . وكانت الطريقة المتبحة في هذا 
المجمح > بل والطريقة الي كانت شاثعة في العصور الوسطى › هي الاستفادة 
من حدمات امرجم الذي كان يضع الكلمة اللاتينية فوق الكلمات العربية الي 
في الأصل . وأخيرا يراجع كبير الأراجمة النص اللاتيني الذي كان بحل 
اسم مراجعه . وكانت هذه الطريقة آلية للغاية » وعلى هذا فقد كان المر جم 
يعتبر آنه ضثيل الأهمية . ويبدو أن إعداد ترجمة ما كان يتم بنفس الطريقة 
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الي يم ما نسخ التصوص > ولمذا م تكن تعتبر ألما عمل عقلي أكثر من النسخ. 
وكانت مهمة المراجع هي التأكد ما إذا كانت الحمل صحيحة من الناحية 
الننحوية . ولقد ظل ثركيب الحمل والكلمات بم على النمط العربي » ولذلك 
كان فهم الطالب اللاتيي للنص ني الغالب صعباً للغاية . وكان كلما استغلق 
النص تم النقل حرفياً إلى اللاتينية من العربية . وكان من بين المترجمين الموظفين 
ني هذا المجمع بعض اليهود بالتأكيد » إذ إن من المعروف أن أحد هؤلاء كان 
حمل اسم حى الإشبيلي . أما بالنسرة لانتشار هذه الترجمات فمعلوماتنا ضثيلة 
ي هذا المجال ؛ ولكن من المؤكد أنه بعد مضي حوالي ثلاثين عاماً كان نص 
الأورغانون المنطقي لأرسطو قيد الاستعمال ف باریس . ولا بد أن يکون من 
المستحيل إنجاز هذا لو انحصر الأمر فيما ترجمه إلى االاتينية بوشوس 
Boethius‏ ویو حنا سکوتس وںاممی صطہ٦‏ › والمقتطفات من أفلاطون الي 
أوردها القديس أوغسطين . وكانت هذه المادة الي وصلت إلى أيدي الغرب 
أساس الإسكلائية › وقد تطورت إلى أبعد الحدود الي يمكن أن تتطور إليها. 
ولقد نقل بويثيوس للى اللاتينية كتاب ايساغوجي لفرفريوس » وكذلك 
المقولات والعبارة لأرسطو ؛ ني حين نقل يوحنا سكوتس الكتب المنسوبة إلى 
ديونيسيوس . ولقد تم التطور اللاحق لاإسكلائية اللاتينية على ثلاث مراحل : 
أولاها التعرّف إلى باق نصوص أرسطو > وكذلك جميع الآثار العلمية الي 
يتكون منها القانون المنطقي › وذلك بر جمتها عن العربية . وتلت هذه المرحلة 
مرحلة الأرجمة عن الإغريقية بعد سقوط القسطنطينية عام ۱۲٠۴‏ . ما 
المرحلة الثالثة فكانت التعرأف إل الشراح العرب . 

وكان أول كاتب إسكلاي لاتيي أظهر معرفة تامة بالأورغانون النطقي 
الكامل هو يوحنا - وهو أحد أبناء سالزبوري -( توفي عام ۱۱۸۲م) » وكان 

١ (‏ ) سقوط القسطنطينية هذا الذي يشحدث عله المؤلف هو غير الذي تم على يد السلطان محمد 
الفاتح ؛ إذ إن هذا السقوط قد تم بتسليم أليكسوس ووالده آنجلوس الدينة إلى اللاتين الذي استمرو! 
فيها ٠ه‏ عاماً » وذاك نتيجة حصاري ۱۲۰۴۳ و٤٠٠٠‏ . ( لمر جم) 


Ye 


حاضرآ في باریس . ولکن يبدو أن آثار أرسطو الميتافيزيقية والنفسية م تکن 
قد العداول آنذاك . 

أصيحت باريس ني ذلك الحين مركز الفلسفة الإسكلائية الى بدأت آنذاك 
تسيطر على اللاهوت . ولقد حدث هذا - دون أدنى تأثر بالمناهج العربية - 
في آثار بطرس لومبارد (المتوق سنة ١٠٠١م‏ ) »> صاحب كتاب « ابمل 
Sentences‏ » » وهو موسوعة ي الحدل الذي كان قانيماً في ذلك العصر › 
ولكنه كان تي الواقع جرد تجميع لمختلف الحجج . وظل هذا الكتاب شاتعاً 
تتداوله الأيدي حى القرن السابع عشر . آما المناهج والصور المستعملة في 
کتاب احمل فیظهر فیها أثر آبیلارد 4ءوامطھ ۰ وأکر منه أثر دیکرتال 
lالخغراطيilي û“s . Decretals of Gratlan‏ الهم أن نذكر في هذا المجال 
أن بطرس لومبارد كان قد استحوذ على نسخة حديثة البرجمة لكتابات 
القديس يوحنا اللمشقي واستفاد مما جاء فيها . 


وتقوم » ي أوائل القرن الثالث عشر › مجادلات متلفة ني باريس حول 
موضوعات شبيهة جدآً بتلك الي كانت سبب ابمعدال بين الفلاسفة العرب . 
ولكن هله الموضوعات كانت ني الحقيقة مستقاة من أصول مستقلة مام 
الاستقلال . وليس من شيء يبدو أكير تذ كيرا بالتأثير العريي من مناقشة 
الوحدة امحوهرية للنفوس الي تبدو أنها صدى" لتحاليم ابن رشد . إلا أن هذا 
المذهبكان قد تطور تطوراً مستقلا ي الكنيسة السلتيه u“‏ اط اام › 
وشاع كثيرآ ني ايرلندا » وذلك بمحزل عن مادة الأفلاطونية المحدثة » غير أن 
هذا المذهب ليس مخايرآ لتعالیم ابن رشد ( راجع رینان : ابن رشد ص ۱۳۲ 
۱۳۳ ).وعلی‌هذا فإننا نجد راترامّس الکورq‏ beyۆCor Fara nus of‏ 
في القرن التاسع یکتب رادا على رجل يقال له مکاریوس داحضا له آراء مشابة 


١ (‏ ) نسبة إلى السلت» أو الكلت اء » الذين ينسب إليهم سكان ابمبال في ايرلندا واسكتلندا 
وویاز و شال فرنسا . ( لمر جم) 


۳ 


هذه . وليس بالإمكان إدعاء وجود مؤثرات عربية في ذلك الحين » إذ إن ابن 
رشد م یکن قد ولد بعد . کا آننا عن سیمون التورنائی رھد ں۲0 ه 0سا8 
الذي کان استاذاً للاهوت في باریس حوالي عام ۲۰۰٠م‏ إنه « تي حين الذي 
کان يبع فيه أرسطو إتباعاً شديداً » اهمه بعض الكتاب المحدثين بالإلحاد » . 
i . ( Henry of Grand : Lib. de Seript. Eccles. C 24 : el)‏ 
Fabrisius Bibliotheca. 2, p. 121 )‏ ) .ولکنهذا لايعي اکر من کونه 
قد تطرّف ني تطبيق الطريقة الحدلية في اللاهوت . 


والأكثر من هذا أهمية ما يتعلتق بالمراسيم الي صدرت ني أحد المجامع 
المقدسة الي عقدت يي باريس عام ٠ ۱۲٠۹‏ والي حظيت مموافقة القاصد 
الرسولي ثي عام ٠١٠١‏ . ولقد انخذت هذه القوانين نتيجة الدعوة إلى وحدة 
الوجود الي قام ما داود الديناني David of Dinant‏ وأمالر يبك البناوي 
Amalric of Bena‏ اللiين‏ أحييا ما اء ي » lgnlîٽ Periphysis‏ « 
يوحنا سكوتس من قول بوحدة الوجود . ولقد ذكرت أوامر المنعح الصادرة 
بحقهہ| بعض فقرات من عبارات سكوتس . ولقد أدان البابا هونوريوس اثالث 
Honourlus III‏ ي عام 1Yo‏ » التلہحات ( يفا ورغم أن مراسیم 
معت ضا قداول فلسفة أرسطو الطبيعية والشروح > إل ان أوامر 
القاصد الرسولي الي صدر عام ٠٠٠١‏ سمحت بتداول الكتب المنطقية القديعة 
والأرجمات الحديدة . ور ما عنت « الترجمات الحديدة )الأرجمات « ال حديدة » 
الي كانت تم من العربية مقابل الرجمات « القدية » الي قام با بویشوس ؛ 
هذا رغم أن من الممكن وجود بعض الترجمات المباشرة عن الإغريقية الي 
کانت تحرف باسم « الأرجمات الحديدة » أيضا . كا منعت أوامر القاصد 
الرسولي أيضا قراءة الكتب ااي تبحث ني الميتافيزيةيا والفاسفة الطبيعية وغبر هما 
من لواد الي أصبحت ٤‏ مټناول الايدي لتيجة البر جات عن العردية 4 


وجاء عام ٥‏ بفغردریاك الثاني آمبراطورا . وني عام ۱۲۳۱ أخحذ هذا 


۷ 


بإعادة تنظيم مملكة صقلية . وكان فردرياك في صقلية ›» وي حروبه الصليبية 
ي الشرق › على اتصال وثيق بالمسلمين وإعجاب كبير جداً er‏ . فاد 
اللباس الشرتي وكثيرا من العادات والتقاليد العربية . إلا أن الأهم من هذا كله 
كان إعجابه الشديد بالفلاسفة العرب الذي كان بإمكانه قراءة كترهم الأصلية» 
إذ كان على محر فة تامة بالألانية والفرنسية واللاتينية والإغريقية والعربية . 
ويبرزه المؤرنحون المعاصرون له على أنه كان مفكرآً حرا يعتبر أن الأديان 
جميعاً لا تساوي شيعا . ولقد نسہوا إليه قواه إن العام عانى كثيرآً من أدعياء 
ثلاثة هم موسی وعيسی ومد . ورآي فردریلت هذا قد عبر عنه البابا 
غریغوريوس التاسح في كلمات مبههة في رسالته الدورية « اللانعة للمبادىء 
طرآ » والأخلد من الأرض » ( راجع المخطوطة ۷۹-۲۸ ) »> وفيها يقارن 
فریدریاك بالو حش ي سفر رقیا پوحنا ۱۳ . وکان جواب فریدریلك على ذلك 
تشبيهه البابا بالوحش الذي جاء وصفه ني الحزء السادس من السفر المذكور 
١‏ التنين العظيم الذي أحضع العام بأسره لمشيئته » ؛ ثم عبر عن موقفه التقليدي 
من موسی وعیسی وحمد بوضوح تام ٠‏ ومن المحتل جدا- کا يفترض 
رینان ( ابن رشد » ص ۲۹۳ ) أن الاراء الي تحزى إلى فريدرياك مبنية في 
أساسها على عطفه الظاهر على الفلاسفة العرب الذين كانوا يعتبرون جميع 
الأديان على حد سواء «ناسبة للعامة الذين ليس همم نصيب ني الفلسفة » وكانوا 
بوضحون ملاحظا م عادة بإيرادهم « القوانين الثلاثة » الي كانت محروفة 
جیداً منهم . وني عام ٠۲۲١‏ أسس فريدريلك جامة في نابل وجعل منها 
أكاديية لإدنحال العلوم العربية إلى العام الغربي » وكانت تربجمامما تنقل مباشرة 
من الحربية إلى اللاتينية والعبرية . ولقد زار ميخائيل سكوت مدينة طليطلة ‏ 
بتشجیح من فریدریاك ي عام ۱۲۳۱۷ لییرجم شروح ابن رشد على کتاب 
« الأرض والسماء » لأرسطو بالإضافة إلى ترجمته الحزء الأول من كتاب 
« النفس » . ویبدو من المحتمل يفا أن هذا هو الذي تر جم الشروح على 
م الاثار العلوبة » و «القوى الطبيعية » و «١‏ جوهر الفللك » و «الطبيعيات » 


۸ 


و« الكون والفساد » . أما شروح ابن سينا فقد كانت متداولة قبل ذلك التاريخ » 
ولمذا نجد من المحتمل جداً أن تكون هذه « الشروح » هي الي أشارت إليها 
مراسیم باريس عام Î‏ ولکننا لا نعلم من کان امول عن ترجمتها 
إلى اللاتينية ؛ إلا أن من المؤكد تقريباً أنها حرجت من مجمع طليطلة . وكان 
إدخال آثار ابن رشد - وهو الذي لم يكن يتمتع بالسمعة الطيبة بين المسامين ‏ 
دلياد على عظم أثر اليهود في صقلية وني مدرسة نابل ابلحديدة . وحن نعلم أن 
مو دباً یسمی اندراوس ساعد میخائیل سکوت في عمله . 

وكان مة مترجم آنحر في تلك الفترة » هو الل ماني هیرمان » کان يعيش ي 
طليطاة حوالي عام ۱۲۵۹ > أي بعد وفاة فريدرياك » ولقد ترجم مختصر 
اللحطابة الذي صنعه الفارايي » كا ترجم مختصر ابن رشد للشعر > وآثار 
أحرى أقل شهرة لأرسطو . ووصف روجر بیکون ترجمات هیرمان بأنا 
بربرية يصعب فهمها جداً » إذ إنه نقل الأسماء حرفا » حى التنوين › 
في ابن رشد وي نصر وغيرهما . 

وما أن جاء منتصف القرن الثالٹ عشر حتی کانت جمیع آثار ابن رشد . 
الفلسفية تقريباً قد ترجمت إلى اللاتينية » باستئناء شرحه على الأورغانون الذي 
جاء ذلك بفارة وجيزة » » ولهافت التهافت الذي لم ينقل إلى اللاتينية حى 
اضطلح بارجمته کالونیموس الیهودي ي عام ۱۳۲۸ . ولقد تر جمت أيضا 
بعض آثاره الطبية في القرن الثالث عشر › ومنها « الكليات ١‏ وكتاب « ال ركيب» 
كا ترجم قسم آنحر عن العبرية إلى اللاتينية في مطاع القرن التالي . 


وأول دليل على الذيوع العظيم الذي لاقته أفكار ابن رشد يرتبط بوليم 
الأرني ۵ہعe۲ Av‏ fه‏ سعلالاس الذي كان مطرانا لباريس . 
ولكن يظهر ني هذه الأفكار المنقولة قدر عظيم من عدم الدقة في التفاصيل . 
ولقد نشر ويليام في عام ٠‏ نقد ليعض الاراء الي قال نها مأحوذة عن 
الفلاسفة العرب » معبرا أثناء ذلك عن عدم موافقته على مذهب العةل الأول 


۴۳۹ 


الذي هو فيض من اله على أنه واسطة في اللحلق . ورغم أن هذا المذهب مشترك 
بين الفلاسفة جميعاً » إلا أنه نسبه إلى الغرالي بصورة نحاصة . كا عارض أيضا 
القول بقدم العام »> وأصاب ينسبته هذا الرأي إلى أرسطو وابن سينا . ولكنه 
أشاد بابن رشد باعتبار ه مدافعاً حقيقياً عن الحقيقة م ندد بعد ذلك عذهب 
وحدة العقول الذي کان عطقا کل اللحطاً بنسہته لی أرسطو › مشیراً إلى أن 
الفارااي رشبت هذه الهرطقة . وکان خلال ذلك کله یقتبس من ابن رشد معتیراً 
یاه المعلم الأكثر صواباً » والذي ميل إلى تصحيح هذه الآراء . إلا أن وصفه 
لمذهب وحدة العقول يبين لنا الملاءح المميزة لفلسفة ابن رشد . والحجج ا 
يستخدمها وليم للرد على هذا المذهب الاير هي عمجم لها ن ج تقرا 
الي استخدمها بعد ذلك ألبر تو الكبير والقديس توما » ومجملها أن هذا المذهب 
يقو ض حقيقة الشخصية الفردية »> كا أنه لا يتفق مح ما يلاحظ من حقيغة 
احتالاف العقول باختلاف الأشخاص . ولقد ادع وليم اقتباس أفكار ابن 
باجة في شرحه لكتاب « الطبيعيات » لأرسطو » ولكن الواقع أن ابن باجة م 
يكتب أي شرح هذا الكتاب . أما جوهر الاقتباس فكان متفقاً مح تعاليم ابن 
رشد . وکانت ممل آثار أر سطلو والشراح العرب - باستثناء معاب متهم للمنطق 
- تقابل بنظرات الريبة والشك عموما في ذللكف المحين . ولقد استشي من بين 
هلاء جميعاً ابن رشد الذي يعتبر ذا رأي مستقيم تماما . وهذا القاب الغريب 
للحقاثق لا بمكن أن يكون إلا بسبب التأثير اليهودي › إذ إن اليهود كانوا في 
٤‏ ذلك الین أتباءا علصين لابن رشد 

وحين تبداً جماعة الأحوة وروص تأحذ مكانما تي عمل الحامعات نلاحظ 
احتلافين مؤثرين هما : ( ١‏ ) أن الأخوة قطعوا كل صلة مم بالسياسة الوجلة 
القانمة على المحافظة » وبدأوا يستفيدون من جميع آثار أرسطوطاليس والشراح 
العرب منتهى الحرية »> كها بذلوا الحهود أبضاً للحصول على ترجمات أ كر 
جدَّة ودقة لنص أرسطو تؤحذ مباشرة عن الأصل الإغريقي . ولقد أصبحت 
الحامعات تحت هذه القيادة أكثر جراءة وأقرب إلى الطريقة الحديثة ثي أعماها 
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العلمية » رغم وجود دلائل المعارضة القوية ها ني بعض الإنحاء . ( ۲ ) وكانت 
النتيجة الطبيعية لهذا حدوث تقدير أقرب إلى الصحة لمختلف ميول الشراح . 

وكان إمام هذه الدراسات الحديدة اسكندر هال وهاو الفرنسيسكاني 
(المتوق سنة ٠٠٠١‏ ) والذي كان أول من استخدم نصوص أرسطو بمرية تامة 
حارج حدود الأور غانون المنطقي . وكتابه «الحلاصة مصصسع ١‏ 
الذي مات ولم يكمله › فأنغه من بعده وليم الملتوني - مني على كتاب احمل 
لہطرس لومبارد › کا آنه بمثابة شرح له . وہطرس لومبارد عل کل حال م 
تین شا من ار سطو على الإطلاق » أما اسكندر هال فقد استخدم آثار 
أرسطو الميتافيزيقية والعلمية كها استعملل كتبه المنطقية تماما . ومنذ ذلك الحين 
بدأ الفرنسيسكان بالاستعانة بشرح الشراح العرب . 


أما الدراسة الأكثر دقة لأرسطو ني اسكلائية العصور الوسطى فتبداً مح 
ألبرتو الكبير ( ۱۲۸١ - ۱۲٠١‏ ) الذي كان من الأخحوة الدومينيكان ؛ وهو 
أول من درك أهمية النسخ الدقيقة المخحققة للنص »› وبذا أدخحل الطريقة العلمية 
الدقيقة . درس ألبرثو في جامعة بدوا المفرعة من جامعة بولونا ١‏ ورع10هع » 
ولکنه أصبح دومینیکیا في عام ۴ . ولقد اثبع طريقته وطورها 
تلميذه القديس توما الأكويي (المتوق سنة )٠۲۷١‏ » والذي نظم طريقته 
على غرار اللحطوط العامة الي بتضمنها شرح ألبرتو الكبير لكتاب أرسطو 
« السياسة » . وهذه اللحطوط أصبحت فيما بعد طريقة بحتذيما الكتاب اللاتين 
الإسكلائيون . وبذل القديس توما قصارى جهده لاحصول على ترجمات 
جديدة منقولة مباشرة عن النسخ الإغريقية التي كانت تتداوها أبدي الباحثين 
٤‏ ذلك الین »حى وفق الى تکلیف وليم اموربيكي William of Morbeka‏ 
بالاضطلاع بهذا النقل المباشر عن الإغريقية . أما التغيير المباشر الذي 


)١(‏ بولونا : مدينة ي شال إيطالا ۽ تقع بين هري رينو وسافينا عند جيل الاأبنين » تيعد 
مسافة ۲٠۲‏ كلم إلى الشال الشرتي من ميلانو . يېلغ تعداد سكانها الوم حال ٤۷‏ ألا (المر جم) 
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حدث مذ آن کان لبر تو بلقي عاضراته فقد کان حول القدیس توما عن ابن 
سينا » الذي كان الشارح المعول عليه بصورة رئيسية عند ألبر تو » إلى ابن رشد 
الذي استخدم شرحه بمطلتق الحرية ۽ هذا رغم أن القديس توما كان على علم 
ٿام بالآراء الى ينفرد بها هذا الفيلسوف الأخحير ؛ ولذلك فقد حصن نقسه 
تماما منها . 

وكثير اما كان القديس توما يدنحل ني جدل مع الشراح العرب » فكان يماجم 
بنوع حاص الاراء القاثلة : 

١ (‏ ) بأنه كان يوج مادة أولى غير محددة دخلتها الصورة عند اللحلق . 
( راجح : 3 Summa, la quaes. 66, art.‏ ( 

( ۲ ) وأنه كان نمة سلسلة متعاقبة من الفيوضات » إذ كان هذا الرأي قد 
اتخذ في ذلك المحين طابع التنجيم . 

( ۴ ) وأن العقل الفعال كان الواسطة ثي اللحلق . ( راجم : 
Summa 1,45,5; 47,1; 90,1‏ ( 

٤ (‏ ) ون اللحلق من العدم مستحيل . 

( ه ) وأنه لا توجد عناية نحاصة تضبط هذا العام وتسيتره . 

٦ (‏ ) أما أكر ما هاجم القديس توما فكان مذهب وحده العةول » وهو 
مذهب قال إنه ليس موجوداً عند أرسطو أو الإسكندر الأفروديسي أو ابن 
سينا و الغزالي» ولكنه إحدى النظرياتالتأمليةالي جاء بها ابن‌رشدوحده »و لوعلی 
الأقل ني الشكل الذي كان شاثعا فيه آنذاك » وهو مذهب نفس الطبيعة الكلية 
Pampsychism‏ , 

وهذه الإعاراضات جميعاً هي نفس الإعبراضات الي کان قد آوردها 
الإسكلائيون المسلمون من أهل السنة تقريباً ؛ ولقد استلخدم الغزالي دون شك 
لنقضها جميعاً . ويرى القديس توما أن مذهب الطييعة الكلية يهدم الشخصية 
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الإنسانية والشخصية المستقلة مجم للذات‌الي يشهد شعورنا على وجودها . 
فافله حلت النفس لكل طفل حين ولادته ؛ وليس هذا عن طريق الفيض › بل 
إنه خلقها لتكون له شخصية مستقلة ومميزة . ونتيجة هذا فهو ينكر وجود 
« الإتصال » أو الإتحاد النهائي الذي يعي عودة النفس إلى منبعها . 


ومن ابحدير ذكره أن القديس توما تلقى علومه قبل دخوله سلك الرهبنة 
الدومينيكية في جامعة نابل الي كان قد أسسها فريدريك الثاني » والي كانت 
م رکز لاإهتمام بالفلاسفة العرب ؛ وريا كان هذا هو السبب الذي حدا به إلى 
الاهتمام بتعاليمهم إلى الحد الذي حمله على تقديرها تقديراً دقيقاً جداً . وليس 
من شلك ي أن القديس توما الأكويي بحب أن يعتبر أمير الإسكلائيين اللاتين› 
إذ إنه ول من اتجه بحرية إلى الميتافيزيقيا وعلم النفس ووفق بينهما وبين 
اللاهوت . والتحليلات النفسية الي وردتٽ ي فصJ Secunda Secundae‏ 
من کتابه وسصسږې هي من أفضل نتاج الإسكلائيين اللاتين. كا أنه كان أول 
من قدّر صعوبات اللرجمة » وأصر على أن الترجمة الدقيقة أساسية لفهسم 
أرسطو . وكان العلماء في العصور ااوسطى يقلّاون في معظم الأحيان من مهمة 
امرجم الأجور » كا آم لم يروا سبباً يدعوهم لدراسة النص الأصلي ؛ وهذا 
رأي شاركهم فيه الفلاسفة العرب . ونذكر عرضا في هذا المجال أن القديس 
تما کان أول ٣ن‏ استخدم شروحات جميع الشراح العرب غربة تامة »> وآبدی 
فهمه التام بحميع عيومم . ولیس من شك آنه اعتبر ابن رشد خير من عرض 
نصوص ارسطو وشرحها » وسيد المنطق الذي لا یباری › ولکنه کان يراه 
كافرآ تي جال الميتافيزيقيا وعالم النفس . 

وحوالي عام ۱۲٠۹‏ کانت تعالیم ابن رشد المتعلقة بوحدة الول قد 
انتشرت ني باريس إلى الحد الذي دفعت فيه ألبرتو لأن يكتب كتابه« في وحدة 
العقول ضد الرشديين » ؛ ثم ضمسن كتابهم الحلاصة وصصںع ۲ فيما بعد هذا 
الكتاب . وني عام ۹ بدا التندید ببعض آراء معينة لابن رشد › وكانت 
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كتبه ني ذلك الحين معروفة تماما لدرجة أنه كان في باريس جماعة بارزة 
اعتنقت آراءه ؛ وهذه حكن وصفها بأنما نصف ودية . ولقد نشر کل من 
لبر تو والقديس توما في ذلك الحين كتا ضد مذهب وحدة العقول . 


وجرت مهاجمة بعض کتب ابن رشد ي باریس مرة أخری‌ق‌عام۱۲۷۷» 
وكان معظم هذا المجوم من قبل الفرنسيسكان الذين كانوا ني آول أمرهم ‏ 
کیا یذ کر بیکون ( 2.3 ٣٣۲.‏ .8٥و٥‏ )-میلونمیلا شدیدآ إلی‌ابن رشدق کل 
من باريس وانكلترا . وقد ظل الحال بحري على هذا المنوال حى اتحخذ الاستاذ 
دانز ممكوتس وںغممع وصهط الفرنسيسكاني ( المتوىسنة۸١١٠‏ )موقفه المضاد 
اا لارشدية . وني القرن الرابج عشر »> حين كانت الرشدية ميتة في الواقع 
آي باریس » كانت لا تزال تحافظ على مكانتها بين الفرنسيسكان في « الأمة » 
الإنكليزية . 

أما الدوهينيكان فقد كانوا أقل ميلا إلى الكتاب العرب »› ولو بعد زەن 
ألبرتو على الأقل ؛ إذ أبدوا احتراسا أكبر في تقدير أعمالمم . وسبب هذا 
دون شك أنه كانت همم دار للدراسات العربية في أسبانيا > وكانوا مشغولين 
فعا باب معدل مع المسلمين . وقد جرت العادة أن يميز بين ابن رشد الشارح 
الذي عومل بأسی آیات الاحارام کشارح وعارض انصوص أرسطو 1 واین 
رشد الفيلسوف الذي كانوا يعتبر ونه ملحداً.ويبدو أنه كان نة سياسة متعمدة 
للوصول إلى أرسطو بتضحية الشراحالعرب. ويبرز مميزات عمل الدومينيكان 
هذا كتاب « الطعنة النجلاء ضصد الغاربة واأٹیهرد nصFideladversu Pugio‏ 
Mausos et Judaeos‏ « الذي al‏ رعولك مارتیی الذي عاشي ‌أراغون 
وبروفتس » والذي کان على علم بالعپرية > کا کان بإمکانه استعمال 
الر جمات العبرية المأخحوذة عن الفلاسفة العرب محرية . أما حججه فمأحوذة 
ي معظمها من كتاب ممافت الفلاسفة للغزالي . ومن الغريب أن نلاحظ آنه 
وهو ي حمى قلقه الدفاع عن أوسطو - يتهم ابن رشد باستعارة مذهب وحدة 
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العقول عن أفلاطون . وي هذه الدعوى بعض الصدق إلى حد ما > إذ إن 
مذهب ابن رشد کان مستمداً من منابع أفلاطونية حدثة . ولقد أقتبس ريمون 
أيضاً بعضاً من تعاليم ابن رشد الطبية في وقت سبق فيه أباً من النسخ اللاتينية 
الي عنيت بذلك ؛ وهنا تظهر كذلك معرفته بالترجمات العبرية . 

أا يوخا بیکوذاروب JJohn Baconthrop‏ التو ف غام ٦‏ )ء وکان 
الرئيس الإقايمي للكرمليين الإنكلير و « أستاذ»السلك الكرهلي » فيميل إلى 
تبرير الانجاهات الإلحادية في تعاليم ابن رشد » وهذا ما دفع معاصر به لل 
تسميته « أمير الرشديين » › وهو لقب بقصد به الماح ھا هو ظاهر . 


اما الأخ جياز الروeي Giles of Rome‏ الأوغسطيني في کتابه « أغلاط 
lêllںاiwة Erroribus Philosophorum‏ » فکان خص لتعاليم ابن 
رشد ؛ وقد هاجم بنوع حاص مذهب وحدة النفوس ومذهب الاتصال . 
ولکن بولس البندي Paul of Vehice‏ ( التوق سنة ٠ ) ۱٤١۲۹4‏ وهو 
من نفس السللك الرهباني »› فقد أظهر عطفه على الرشدية في كتابه « الموجز ». 


وإذا كان القرن الثالت عشر قد عول بصورة رئيسية على ابن سينا كشارح 
لأرسطو » فقد كان الميل العام ني القرن الرابع عشر يتجه إلى ابن رشد الذي 
کان بعتہر = حى من قبل الذين عارضوا تعاليمه - إمام شراح نبوص 
أرسطو . 

وكان من المءكن أن نتوقع من جامعة مونبلييه - باعتبارها مركزاً 
للدراسات الطبية - أن تستخدم الكتب العربية . ورغم أن المؤسسين التقليدرين 
لحذه الحامعة كانوا من الأطباء العرب المطرودين من أسبانيا » إلا أنه حين 
أعيد إنشاۋ ها عهد کنسي بارز ني القرن الثالث عشر أصبحت موثلا للدراسات 
الطبية الإغريقية البنية على تعاليم جالينوس وأبقراط . ولكن من المحتمل أن 
تكون المتون المستعملة سابقاً متر جمة عن العربية. ولقد ظلت هذه ابحامعة وفيمة 
لاطابع اليوناني اللحالص . وكان الميل في مونبلييه تمجه دابا إلى اعتبار استعمال 
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العرب التمام والتنجيم ي الطب على أنه ضرب من الإلحاد . ولم تستعمل أثار 
الكتاب العرب الطبية قبل مطاع القرن الرابع عشر آبداً ؛ ومع هذا فقد ظلت 
هذه الآثار ذات مكانة ثانوية . وني عام ٠١٠٤‏ ترجم كتاب « قانون الأدوية 
المسهلة » لابن رشد عن العبرية . وتي عام ٠١٠١‏ تنجد المنهج الرسمي الموضوع 
للمرشحين للشهادات الطبية يشمل القسمين الأول والرابع من كتاب « القانون» 
لابن سینا . رمنذ ذلك اين بدأت المحاضرات تتضم دراسات عن الأطباء 
العرب . وي عام ٠١١۷‏ استبعدت الكتب العربية ني الطب من قاة الكتب 
المطلورة للامتحان في المدارس بناء على التماس مقدا م من الطلاب لذلك 3 ولکن 
مع هذا ظلّت بعض المحاضرات ي قانون ابن سينا تلقى من حين لاخر حى 
عام ۱۹۰۷ 


أما وطن الرشدية الحقيقي فكان جامعة بولونا مح شقيقتها جامعة بدوا . 
ولقد. انبعث من هذين المركزين تافر ابن رشد الذي انتشر ٤‏ جەیح آنحاء 
شمال شري ليطاليا > با ي ذلك البندقية وفرارا "“ و٣و٣إم۴‏ . وقسد 
استمر هذا الأثر حى القرن السايح عشر . ولقد بشر هذا بالمذهب العقلي 
والشعور المضاد للكنيسة اللذين سادا في عصر النهضة › ورجا ساعد على ذلك 
اتصال البندقية بالشرق . وكان الأثر العربي ني الطب غالبا ني بولونا . كما كان 
منهج دراسة الطب ني القرن الثالث عشر يركز ني قانون ابن سينا وكتب ابن 
رشد الطبية . وكانت النتيجة أن أصبح التنجيم موضوعا عادياً للدراسة تمنح فيه 
الشهادات . وكان معظم أطباء بولونا وبدوا من المنجمين » وهذا كانوا 
يعتبرون بوجه عام من المفكرين الأحرار والملحدين . ولقد حظيت بولونا ي 
أحد الأوقات برعاية فريدرياك اللاني > فأهدى الحامحة نسخاً من الارجمات 
اللاتينية كانت قد نقلت بناء على أوامره من العربية والإغربقية . 


)١(‏ فرارا : مدينة ئي شال إيطاليا » تبعد ٤۸‏ كلم إلى الثال الشرتي من بولونا » وتقع عل 
أحد روافد نهر البو . ( امرجم ) 
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أما « الشروح العظيمة » فقد نشأت بالفعل ثي بدوا : ففي عام ۱۳۳١‏ فشر 
أحد الأحوة المرييين م واسمه أوربانو الاولوني-شر جا على شرح لابن رشد › 
طبع ي عام ۱٤۹۲‏ بأمر من الرئيس العام للرهبنة المريمية . ولكن الواقع أن 
غیطانو التينالي Gaetano of Tiena‏ ( اتوي سنة ٠٤٠١١‏ ) › وهو أحد 
أحبار كاتدرائية بدوا » يعتبر عموماً بأنه مؤسس الرشدية في بدوا . ولقد 
کان آقل جراءة ني عبارته من بولس البندق الأوغسطيي » ولکنه کان مع هذا 
رشدياً تماما ني تعاليمه فيما بختص بالعقل الفعال ووحدة النفوس وغير ذلك . 
ويېدو أنه کان عبوباً جداً من الناس » إذ إن الكثير من نسخ محاضراته لما قزل 
موجودة حى الآآن . ولقد ظل هذا المعتقد سائدا في بدوا خلال القسم الأعظم 
من القرن اللحامس عشر . 

وقرب ناية القرن بدأت ردة الفعل بالظهور من منبعين متمايزين »› أولاهما 
ما رأیناه مما ۔حاضر به بوەيونات غھصPomp0‏ ي دوا عن کتاب « النفس 7 
مستعیناً ني تفسیره بالإسكندر الأفروديسي » مرح بذلك ابن رشد جانا ؛ 
جاعلا“ آراءه على شكل مقالات بدلا من الشرح التقليدي لنصوص أرسطو 
الذي كان بحظى بالقبول ني ذلك المين . ومنذ ذلك الوقت ( أي حوالي عام 
٥‏ ) انقسمت جامعة بدوا إلى حزبين هما: الرشديون والإسكندريون . 
وکان بومبونات ني الوقت ذاته ممثلا لنظريات عقلية حددة كان يميل إليها 
العقل الإيطالي آنذاك . وكانت صعوبة التوفيق بين الإسكندر والإبان المسيحي 
أشد مما هي بين ابن رشد وهذا الإبعان ؛ إلا أن هذا الأمر لم يكن يعي شيئ › 
إذ إن الذين كانوا بميلون إلى الإفصاح عن شكهم رحبوا بوجود هذه الطرق 
ابحديدة في التفسير ليطلقوا العنان لأرابم . وكان الإنسانيون ویاہ 4ں 
مستقلين عن هؤلاء الإسكندريين» إذ إنهم كانوا يعارضون معظم البربرية 
والوحشية اللاتينية الموجودة في المتون المستعملة »> كا كانوا يعارضون بنوع 
أحص الصطلحات المستعملة في الأرجمات الأحوذة عن العربية . وشل هذه 
الطائفة تو ايوس Thom aeus‏ الذي بدا حوالي عام ۷ اضر ي بدوا عن 
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النص الإغريقي لأرسطو » متناولا" إياه بتوسع باعتباره دراسة في اللغة 
والأدب 5 


ولقد تركز احدل الفلسفي بصورة رئيسية في ذاك المين ني المسائل النفسية 
الى ها علاقة بطبيعة النفس » وخحصوصاً ما كان له علاقة بوجودها المستقل 
وإمكانية خلودها . واعتبر هذا الأمر ني الحقيقة مسألة شائكة من مسائل 
الدين » فنوقش مناقشة دقيقة . وني السنين الأولى من القرن السادس عشر 
برزت هذه المسائل كار فا کر ٤‏ حی بحاول جح yîlرdÎ Lateran‏ 
لحام ۲ أن يوقف مناقشتها » فأصدر تحرياً رسمياً ها ؛ ولكن لم يكن هذا 
التحرم حرل ني إيقاف هذه المناقشات . ومما تجدر ملاحظته هنا أن هذه 
المناقشات ل تنشاً عن الموقف الفلسفي الوثي الذي تميتر به عصر النهضة - 
رغم أن هذا الموقف كان عبذاً - ولكنها نشأت عن الموضوعات الي أثارتما 
دراسة الفلاسفة العزب تي شمال شري ليطاليا » والي كان ي أساسها مسألة 
ما إذا كان بإمكان النفس أن تستمر بعد اموت ني وجود فردي › أم 1 
تتتحد بمصدرها الذي هومنيع الحياة »> والذي هو إما العقل الفعتًال أو النفس 
الكلية . 


ولقد ظلت جامعة بدوا رسمياً تحافظ على رشدية معتدلة ؛ فنشرت ني عام 
۲ النسعخة الرئيسية لشروح ابن رشد ي بدوا. ثم أصدر نيفوس ويططا× 
بین عامي ۱٤۹١‏ و۹۷٤۱‏ نسخة أتم وأكمل هذه الشروح . وخلال نصف 
القرن التالي استمر ظهور سلسلة المقالات والناقشات والتحليلات الداثرة حول 
این رشد , وف عامي o" — \oo‏ ظهرت أعظم طہحة لشروح این رشد »› 
وعليها ملاحظات هامشية كتبها ز مارا وإوصزج . ولال القرن السادس 
عشر ظهرت ني بدوا آيضاً ترجمة جديدة الشروحات ابن رشد مأحوذة عن 
العبرية . وكان آحر نسق الرشديين قيصر الكر بموليي Caesar Cremonini‏ 
(المتوفى سنة ٠٠٦۳١‏ ) » والذي أظهر ميلا“ شديداً إلى فلسفة الإسكندر 


YEN. 


الأفروديسي .وكانت دراسة الفلاسفة العرب ني أوروبا في ذلك الحين حصورة 
في کتب الطب وشرو حات ابن رشد . 


ما حارج بدوا وبولونا فقد احتفظ ابن رشد بمکانته كأعظم شارح لأرسطو 
حى باية القرن اللحامس عشر . ولقد جاء في الأواءر الملكية الى أصدرها 
لويس الحادي عشر ( سنة ۱٤۷۳‏ ) أن على الخلمین ئي باريس أن يعلموا كتپ 
أوسطو »› وأن يستخدموا شروح ابن رشد وألبر تو الكبير وتوما الأ كويي ومن 
اليم من الکتاب بدلا من بن شرو وليم الأوكهامي William of Ockham‏ 
وغيره من أفراد مدرسته . ومعى هذا أن الموقف الرسمى كان ميالا إلى 
اراق ول 


وما أن جاء القرن السادس عشر حى تردّت دراسة شارحي أرسطو من 
العرب خارج بدوا ودائرما ي مهوى سحي . ولكن ظل الكتاب العرب في 
الطب أثر دود ني الحامعات الأوروبية لمدى قرن من اازمان . 


أما الطريق العملي ثي النقل في القرن اللحاءس عشر وه) بعده فيكمن ني الروح 
المضادة للكنيسة الي ظهرت ني النهضة الإيطالية › والي كانت قد تطوّرث 
ني شمال شرقي إيطاليا كأثر ٠ن‏ آثار الفلاسقة العرب . وكان وصول العلماء 
الإغريق بعد سقوط القسطنطينية وما نتج عنه من اهتمام بابحث ني العاديات 
archaeological research‏ سیا ي توجيه الإهتمام وجهة جديدة .ولكن 
لاينبغي هذا أن بحفي حقيقة هامة وهي أن العنصر الموالي للعرب أيام الإسكلاثيين 
کان الأب المباشر للعنصر الفاسفي الود ي opaganاiطP‏ الذي ساد عصر 
النهضة »ني جنوب أوروبا على الأقل. آما ني الأنحاء الشمالية فقد كانت أبحاث 
العادّات هي الي نالت أهمية أكبر » فكان ها بالتالي أثر ني الموضوعات 
اللاهوتية . 


14۹ 


فقرة ختامية 


لقد تتبعنا حتى الآن انتقال نوع معين من الثقافة الهللينية » عن طريق الكنيسة 
السورية والزرادشتيين الفرس ووثنيي حران » إلى ابحماعة الإسلامية ؛ فحظيت 
هذه الثقافة برذى جماعة كان المعلهون المسلمون الرسميون يحتبرو م كفرة . 
ورغم هذا التكفير فقد تركت الفقافة الللينية أثرا ظاهرا وبيّتا جداً ني علم 
الإلميات الإسلامي وني المعتقدات العامة . وبعد حياة شاقة عاشتها هذه الثقافة 
ي المشرق انتقلت إلى ابمحماعة الإسلامية ني أسبانيا حيث لقيت تطوراً خحاصاً 
جدا كان له أثر بالغ ني النهاية ني الفكرين المسيحي واليهودي أقوى ما ثرك 
من أثر ني المسلمين أنفسهم . ولقد لقيت هذه الثقافة تطورها النهائي قي شمال 
شري إيطاليا حيث كان ها فعلها كأثر مضاد للكنيسة » إذ مهدت الطريتق امام 
النهضة الأ وروبية . ولكن هذا الطريق الرئيسي للتطور كان الأهم ني الحقيقة › 
ذلك لأن هذه الفقافة كانت تفرع - أثناء سلوكها هذا الطريق إلى هذا 
ابمحانب أو ذاك ؛ والتفتيش عن أفضل تارها ينبغي أن يكون ني هذه التفرعات 
الحانبية »> كالإسكلائية مثلا» الي كانت ي الإسلام واليهودية والمسيحية جميعا 
رة فعل لتعاليم هذه الثقافة ؛ وكذلك ني الدراسات الطبية والكيميائية والعلمية 
الأحرى الي كانت تي العصور الوسطى » والي كائت تدين بازدهارها إلى 
حد كيير إلى أثر هذه الثقافة . وهذا الذي عرفناه بالتفصيل إنما هو › ي 
الواقع > أكار تواريخ انتقال الثقافة رومائطيقية . 


a. 


بیان تا ريخو 


بالسنوات منذ وفاة النبي محمد حتى سقوط دولة الموحدين ي اسبانيا 


۱۱ 
۱۲ 
۱۳ 
٤ 


1Y 


٤ 


٩اآذار‏ وفاة محمد (خحلافة أي بكر ) 
۸ آذار ٤‏ 

۷آذار خلافة عمر 

۵ شاط 

٤‏ شباط 

۲ شہاط 

۴۳ كانون الثاني فتح سوريا ووادي الرافدين 
۲۴ کانون الثاني 

۲ کانون الثاني 

١‏ کانون الأول فتح مصر 

٠‏ كانون الأول فتح بلاد فارس 

٠‏ تشرين الثاني 

٩‏ ٿشرین الثاني حلافة عثمان 

۷ تشرين الثاني 

٨۸‏ تشرين الأول 

۸ تشرین الأول 


e4 


السنةا مجر بة السنةاليلادية ايتداءالسنةالمجرية الحوادث الرئيسية 


۲۷ 4۷ ۷ تشرين الأول 

E۸ ۲۸‏ آيلول 

٤ 14۹ ۲۹‏ أيلول 

٤ 0٠ ۳٠۰‏ أباول 

٤ ۵۱ ۳1‏ آب 

1o۲ ۳۲‏ ۲ آب 

oF ۳‏ ۲ آب 

“of ۳٤‏ ۲ وز 

١ oo o‏ نوز خحلافة على 

1٦ ۳٦‏ ۰ حزیران 

oV FY‏ ۹ حزیران 

٩ FA‏ حزیران 

۳4 4“ آیار 

٠‏ 8 ۷ آیار 

اي اه ۷ أيار حلافة معاوية الأول (ابن أي 
سفيان) ( بداية اللحلافة الأموية ) 

4۲ 1۲ نیسان 

٩ Ny ۳‏ نیسان 

٤ 4 4‏ نیسان 

٤ “o f0‏ آذار 

5s ٤“‏ ۳ آذار 

“TY 4۷‏ ۳ آذار 

TA 0 fA‏ ۰ شباط 

٩ 4 4۹‏ شباط وفاة اتسن (الإمام الثاني) 


YoY 


السنة اجر دة السنة الميلادية ارتداء المينة اهجربة الحوادث الرئيسية 


٩ WV o»‏ کكانون الثاني 
۱ه 1 ۸ کانون الثاني 
VY a۲‏ ۸ کانون الاي 
WY of‏ ۷ کانون الأول 
٩ VY of‏ کانون الأول 
٦ Yé °‏ کانون الأول 
٠ ۷o ٦‏ تشرين اللي 
٤ VT. oV‏ تشرين الاي 
VY o۸‏ ۳ تشرين الثاني 
٩۷۸‏ ۲۳ تشرین الأول 


۷ ۴ تشرين الأول خلافة يزيد (ابن معاوية ) 
A۰ ۹۱‏ ۱ تشرین الأول وقعة كربلاء ووفاة الحسين 
٠ AI ۲‏ أبلول 


) أيلول خحلافة مروان ( ابن الحکم‎ ١ AY 
آب حلافة معاوية الثاني (ابنيزيد)‎ ۰ ET 
۸ب حلافة عبد الملك (ابن مروان)‎ Af 
آب‎ ۸ Ae 

٨۸ A٦ 1۷‏ وز 

AY 1۸‏ ۸ موز 

AA 14۹‏ موز 

٥ 1۸4 ۷۰‏ حزیران 

٠٥ 4 ۰ ۷۱‏ حزیراك 

٤ 41 VY‏ حزیران 


AY VF‏ ۴۳ آیار 


Yor 
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1۹ 
۹Y 
۹۸ 
44 
20 
۷۹1 
7۹۲ 
۳ 
V4 
A0 
Ve 
۷-٦ 
7۹¥ 
۰۸ 
۷⁄۰4 
1١ 
711 
1۲ 
Y1 
714 
10٥ 


۳ آیار 

۲ آیار 

۱ نیسان 

٠۰‏ نیسان 
۰ آذار 

۰ آذار 

٩‏ آذار 

۹ شباط 

۵ شاط 

٤‏ شاط 

٤‏ کانون الثاني 
٤‏ کائون الثاني 
۲ کانون الثاني 
۳ کانون الأول 
۲ کانون الأول 
۱ کانون الأول 
٠‏ تشرين الثاني 
٩‏ تشرين الثاني 
4 تشرين الأول 
4 تشرين الأول 
۷ تشرین الأول 
۲٢‏ أيلول 

يلول 

o‏ أيلول 


Yo 


الحوادث الرئيسية 


حلافة الوليد (ابن عبد الملك ) 


نحلافة سليمان ( ابن عبد الك ) 


V1 4۸‏ ۲۵ آب 

) آب حلافة عمر الثاني ( ابن عبدالعريز‎ ٤ 2T 
آب‎ ۳ 71۸ ۰۵ 

) تموز 0 خلافة يزيد الثاني( ابن عبدال لك‎ ١ ۷4 1٩۱ 
تموز‎ ۲ 1۹ ۲ 
موز‎ ۱ VY 1¥ 


VY 1€‏ ۹ حزیران 
VY 16‏ ۰ تحزبران 
V6 1۹7‏ 4 آیار خلافة هشام (ابن عبد اللك ) 


4 ۷ ۱ ايار 
V٦ 1٩۸‏ ۸ آیار 
V4 ۱۰4‏ ۸ فيسان 
V۸ 1‏ نیسان 
٥ ۷۲4 ۱1۱‏ نیسان 
VY ۱11۲‏ ۲۹ آذار 
٥ ۱ ۱1۳‏ آذار 
YY ۱1٤‏ آذار 
VY 110‏ ۱ شباط 
Vt ۱۱۹‏ ۰ شباط 


Ve ۱‏ ۳۱ کانون الثاني 
۷۳٦ 14۸‏ ۰ كانون الثاني 
V۷ 14‏ ۸ کانون الثاني 

VV 1°‏ 4 کكانون الأول 


V۸ 1181‏ ۸ کانون الأول 


Yao 


السنة المجرية السنة الميلادية ابتداء السنة المجرية المحوادث الرئيسية 


۲۲ 
1۳ 
1۲4 
Yo 
۲۹ 


۲۷ 


1۲۸ 


۳۹ 
۱4۰ 
141 


v4 
V4 
2 
Ve 
er 


V4 


Vo 


Ve 


۷ کانون الأول 

تشرين الاي 

٠٥١‏ تشرين الثاني 

٤‏ تشرين الاي 

٠‏ تشرين الأول خلافة الوليد الاي ( ابن يزيد 
ابن عبد المللك ) 

٠‏ تشرين الأول خلافي يزيد الثالث (ابن 
لولید )وابراهيم( ابن الوليد) 

۳ تشرين الأول خلافة مروان الثاني ( ابن عمد 
أو مروا الحعدي ( 

۲ آباول 

۱۱ أياول 

۳۱ آب 

١‏ آب سقوطالأسرة الأموية وبداية حلافةالسفاح 

۹ آب 

۰ موز 

٨‏ وز 

۷ موز حلافة الملصور 

۷ حزیران 

حزیران إنشاء الدولة الأموية في قرطبة 

ه حزیران 

٣‏ أیار مقتل ابن المقفع 

٤‏ آیار 


) بقي الأول في الخلافة حوالي ستة أشهر وخلفه أعوه إبراهيم فبقى فيها أربمة أشهر ( امرجم‎ )١( 


۳٦ 


السنة المجرية السنة الميلادية ابتداء السنة المجرية المحوادث الرئيسية 


٤ V4 41۲‏ أيار 

4۳ 1 ۲ نیسان 

۷٦١ 4٤‏ ۱ نیسان 

١ VY 4‏ نیسان إنشاء مدينة بخداد 

١ Y1 ۱٤٦‏ آذار 

٠١ V4 ۱4۷‏ آذار 

۱4۸ 710 ۷ شاط وفاة الإمام جعفر الصادق 
۱١ a ۱4‏ شباط 


٦ VY 0۰‏ شہاط 

Y۸ ۱۵۱‏ ۲۹ کانون الثاني 
٤ ۷4 4۲‏ كانون الثاني 
٤ 45 o‏ كانون الثاني 
٤ Y۰ \٤‏ کانون الأول 
٥‏ ۷۷۱ ۱۳ کانون الأول 
۱۵٦‏ ۷۲ ۲ کانون الأول 


VV 1Y‏ ۱ تشرين الثاني 
١ VVE 10۸‏ تشرين التاني خلافة المهدي (ابن المنصور) 
VV0 16%‏ ۱ تشرين الأول 
VT 11‏ 4 تشرين الأول 
٩ VY 11‏ تشرين الأول 


VV 1۹۲‏ ۸ آیلول 
V4 11‏ ۷ یلول 
۱4 ۷۸۰ أيلول 
۱16 7۸1 ۲۹ آب 
٥ VAY ۱‏ آب 


)١۷ ( الفكر المربي‎ YoY 


السنةاهجر بة السنةاليلادية أرتداء السنة المجردة المحوادثٹ الرئيسية 


VAT 1Y‏ ه آب 
٤ YAS A‏ موز 
٤ VA ۱4‏ تموز خحلافة الهادي (ابن المهدي ) 
۷۸٦ 2‏ موز نحلافة هارون الرشيد 
VAY ۱۷1‏ ۲ حزیران 
١ VAN ۱Y‏ رز يران إنشاء الدولة الإدريسية ي‌المغرب 
V4 1¥‏ آیار 
:2 ۹۰ ۰ آيار 
1۷e‏ ۷4 ۰ آبار 


۱۷7 74۲ ۸ نیسان 
۱۷ 4 ۸ نیسان 
٤4 ۱۸‏ ۰0 ۷ يسان 
۱۷4 40 ۷ آذار 
۷4٦ ۸۰‏ ۹ آذار 


۱۸۱ 44 آذار 

A۲‏ ۷4۸ ۲ شباط 

۸۳ 44 ۲ شاط 

١ N» ۱۸4‏ شباط 

1۸6 ۸۰۱ ۰ کكانون الثاني 

١ NY ۱۸٦‏ کانون الثاني 

. كانون الأول نكبة البرامكة‎ ١ NY AY 
كانون الأول‎ ۰ N۳ 1M 


N4 ۱۸4‏ ۸ کانون الأول 
Noe 14°‏ ۷ تشرين الثاني 


8۸ 
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۱4۱ 
14۲ 
4۳ 


۸** 
AN‘Y¥ 
A*۸ 


۸۰4 
N1 
۸۱۱ 
AI 
۸\۴ 


A۱4 
A10 
A1٦ 
A\Y 
۸1۸ 
۸۱۹4 
A+ 
A۲۱١ 


AYY 
NYT 
AY 
AYo 
AY" 
AYY 
ATA 


۷ تشرين الثاني 

٦‏ تشرين الثاني 

٠‏ تشرين الأول خلافة الأمين (ابن هارون 
الرشيد ) 

٥‏ تشرین الأول 

٤‏ تشرين الأول 

۴ يلول 

۲ أيلول 


أيلول حلافة الأمون (ابن هارون 


الرشيد ) 
۲۲ آب 
1۱ آب 
۰ وز 
تموز 
٩‏ موز 
۸ حزيران وفاة الشافعي (الإمام أحمد) 
۷ حرزيران 
٦‏ حزیران 
۷ ايار 
٩‏ ايار 
٤‏ أيار 
٤‏ نیسان 
۳ نیسان 
۲ نیسان القول بعقيدة خلق القرآن 
۲ آذار 


0۹ 


السنة الجر ية.السنة:المنلادية ابتداء السنة المجرية الحوادث الرئيسية 


14 
1٥ 
1 
11¥ 


۸۹ 
AY» 
۸9۱ 


` AYY 


AYY 


۱ آذار 

۸ شباط 

۸ شباط 

۷ شباط إنشاء بيت الحكمة رفي بغداد) 
«( على وجه التقريب ) 

۷ كانون الثاني حلافة المتصم ( ابن الرشيد) 
ورد ًة الفعل السنية ر( انتقال 
العاصمة الى سامراء) 

۱١‏ كانون الثاني 

٥‏ کانون الثاني 

۲ كانون الأول 

٤‏ کانون الأول 

۳ کانون الأول 

۴۳ ٹشرین الثاني 

۲ تشرين الاي 

) تشرين الأول وفاة آي اهيل .ر العلا"ف‎ ١ 

۹ تشرين الأول حلافة الواثتق (ابن المحتصم ) 

١‏ تشرین الأول 

۰ آيلول 

۸ الول 

۷ آبلول وفأة النظام 

۸ آب نحلافة ال اد الع 

وكل (ابن المعتصم ) 

ه آب 

موز 


۰ 
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۳ 
۴۷ 
۳۸ 
۳ 
4 
۲4۱ 


Ne» 
No1 
AeY 
AoY 
Aof 
Aes 
Ao 
AoY 
AoA 
A4 
۸1۰ 
۸٦1 
A™Y 
A“ 
ATE 
Ao 
A1 
ANY 
AWA 
AA 
A4 


AY* 
AV1 
NY 


٥‏ وز 

٥‏ موز 

۴۳ حزیران 

۲ حزيران 

۲ حزبراك 

۲ آیار 

۰ آیار 

۰ نیسان 

٩‏ نیسان 

۸ يسان 

۸ آذار 

۷ آذار خلافة المنتصر (اين المتوكل ) 
۷ آذار نحلافة المستعين (ابن المع 
لستعين ( ابن المعتصم ) 
۳ شباط 

۲ شاط 

۲ كانون الثاني خلافة المحتز ( ابن المتوكل ) 
۱١‏ کانون الثاني 

۱ کانون الثاني 

) كانون الأول خلافة المهتدي ( ابن الواثق‎ ١ 
) كانون الأول خلافة المعتمد (ابن المتوكل‎ 4 


وعودته إلى بغداد 
۲۹ تشرین الثاني وفاة البخاري ( صاحب‌الصحيح) 
تشرین الثاني 
۷ تشرين الثاني 


1 


السنة المجر ية السنة الميلادية ابتداء السئة المجرية المعوادث الرئيسية 


NNT 1‏ ۷ تشرین الأول وفاة الكندي ( الفيلسوف) 
( على وجه التقريب ) 


١ AVE 1‏ تشرين الأول 
AV YY‏ تشرين الأول 


٤ ۸۷٦ ۹۳‏ يلول 
AVY Yé‏ ۳ آپلول 
AVN %0‏ ۳ أيلول 
5% ۸۷۹ ۴۳ آب 


AN: 1Y‏ ۲ آب 

٩ AA! ۲۸‏ آب 

١ ANY ۲۹‏ وز 
AAY ۷۰‏ ۱ موز 
۲۷۱ :0 ۹ محریران 
Ao ۷Y‏ ۸ حزیران 


AA" 4‏ ۸ حزیران 
AAV YE‏ ۸ آار 
۱١ AANA Ye‏ آیار 

٢ ۸4 ۷۹‏ آیار 
١ ۸4۹۰ VY‏ نیسان 

٥ ۸٩4۱ ۸‏ نیسان 

٢ ۸۲ 4‏ نیسان حلافة المعتضد (ابن الموفق ) 

, اذار‎ ۳ A YA 
آذار‎ ۳ ۸44 ۸۱ 
آذار‎ ۲ Ao AY 


۲۹۲ 
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YAY 


۸4٦ 
AAY 
۸4۸ 
۸44 
۹ 
° 
۹۰۱ 
4۲ 
۹4 
4۹٤ 
° 
۹٩ 
۹۷ 
۹۹۸ 
۹۰4 
۹1۹ 
۹۱۱ 
۹1۲ 
۹۱۳ 
۹14 
۹16 
4۹۱ 
41% 
۹1۸ 


4۱۹ 


4 شباط 

۸ شباط 

۸ کانون الثاني 

۷ کانون الثاني 

۷ کانون الثاني 

کانون الأول 
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الفصل الثاني : العصر العرني 
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